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La  traduction  de  cette  dernière  partie  du  Kosa  est  établie  d'après 
les  versions  de  Paraniartha  et  de  Hiuan-tsang,  sans  parler  du  com- 
mentaire de  Yasomitra,  auquel  on  a  fait  large  place  dans  les  notes, 
et  des  nombreuses  indications  de  Saeki  Kiokuga.  Pour  le  neuvième 
chapitre,  le  travail  de  Stcherbatski  (traduction  et  notes)  et  une  version 
manuscrite  du  texte  de  Paramârtha  due  au  Père  Louis  van  Hée 
m'ont  été  fort  utiles. 

S'il  plaît  à  Dieu,  mon  ami  J.-B.  Istas  achèvera  en  1926  l'impres- 
sion du  troisième  chapitre  et  peut-être  celle  des  index. 

La  Fondation  Universitaire  continue  à  bien  mériter  de  Yasubandhu. 
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CHAPITRE  VII 

Les  Jnânas  ou  «  Savoirs  »  ' 

Nous  avons  parlé  de  ksântis,  «  patiences  »  (vi.  25  d)  et  de  jnânas, 
«  savoirs  »  (vi.  26  b),  de  la  samyagdrsti,  «  vue  correcte  »  (vi.  50  c) 
et  du  samyagjnâna,  «  savoir  correct  »  (vi.  76  c).  La  question  se 
pose  si  les  ksântis  ne  sont  pas  des  jnânas,  si  le  samyagjnâna  n'est 
pas  la  samyagdrsti. 

1  a.  Les  ksântis  pures  ne  sont  pas  jnâna.  2 

1.  Ce  chapitre  se  divise  en  deux  parties.  La  première  traite  1.  de  la  distinction 
de  la  patience  (ksânti),  du  savoir  (jnâna),  de  la  vue  (drs)  (kSrikfi  1)  ;  2.  des 
caractères  des  dix  savoirs  (2-9)  ;  3.  des  aspects  des  dix  savoirs  (10-13  b)  ;  4.  de 
diverses  questions,  prasnanirdeéa  (13  c-27)  ;  la  seconde,  des  qualités  (guna) 
qui  consistent  en  savoir  (jnânamaya)  (28-55)  (D'après  la  glose  de  l'éditeur 
japonais). 

Parmi  les  sources  de  Vasubandhu,  le  Prakaranapada,  xiii.  10,  fol.  14  :  défini- 
tion des  dix  jnânas  ;  darsana  qui  n'est  pas  jnâna;  objet  des  jnânas  (14  b  11)  ; 
inclusion  réciproque  (15  a  3);  pourquoi?  (15  a  8);  quel  jnâna  est  sâsrava, 
anâsrava,  sâsravapratyaya,  samskrta,  etc.  —  Sources  pâlies,  Samyutta,  ii,  57, 
Dïgha,  iii,  226-227,  Patisambhidamagga,  Vibhanga,  308-344,  notamment  328. 

2.  dri  med  bzod  rnams  ses  ma  yin  /  zad  dan  mi  skyehi  blo  lta  min  /  de  las 
gzhan  hphags  blo  gnis  ka  /  gzhan  ses  drug  ni  lta  ba  han  yin  / 

nâmalâh  ksântayo  jnânam  ksayânutpâdadhîr  na  drk  / 
tadanyobhayathâryâ  dhîr  anyâ  jnânam  drsaâ  ca  sat  // 
Sur  jnânadarèana,  viii.  27  c. 

La  prajnâ  (c'est-à-dire  le  caitta  décrit  ii.  24  qui  accompagne  toute  pensée)  est 
pure  (anâsrava)  ou  impure  (sâsrava). 
i.  Pure,  la  prajnâ  est  «  savoir  »  (jnâna)  ou  «  patience  »  (ksânti). 
a.  Par  «  savoir  »  on  entend  une  connaissance  de  certitude,  exempte  de  doute 
( niscita  ;  jnânam  niécitarûpena  utpadyate). 

Le  savoir  peut  être  «  pure  contemplation  »  (pratyaveksanamâtra  ;  ci-dessous 
p.  3  n.  2)  ;  tels  sont  le  ksayajnâna  et  Y anutpâdajnâna  (vi.  67  a-b). 
Il  peut  être  accompagné  de  samtîrana,  de  parimârganâéaya  ;  en  d'autres 
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2  CHAPITRE  VII,    1. 

Les  huit  espèces  de  ksânti  pure  (anâsrava)  qui  font  partie  du 
«  chemin  de  vue  »  (âbhisamayântika)  (vi.  25  d-26  c)  ne  sont  pas, 
de  leur  nature,  «  savoir  »,  jnâna  '  ;  car,  au  moment  de  la  ksânti, 
Yanusaya  de  doute  (vicikitsâ)  que  chaque  ksânti  fait  abandonner 
n'est  pas  déjà  abandonné.  Or  le  jnâna  est  «  de  certitude  »  (niécUa)  : 
il  se  produit  quand  le  doute  est  abandonné.  —  Ces  huit  espèces  de 
ksânti  sont  «  vue  »  (daréana),  parce  que,  de  leur  nature,  elles  sont 
«  d'examen  »  2. 

En  opposition  avec  les  ksântis  pures  qui  sont  daréana  et  ne  sont 
pas  jnâna,  [1  b] 

termes,  il  peut  être  un  upanidhyânapûrvaka  manasikâra  (i.  41  c-d)  :  dans  ce 
cas  il  est  daréana,  «  vue  ».  Ce  savoir  comporte  le  désir  de  s'instruire  ;  il  est 
précédé  de  réflexion  ;  disons  donc  qu'il  est  de  «  considération  »  ou  d'examen.  — 
Toutefois  les  équivalents  occidentaux  sont  insuffisants,  car  il  ne  s'agit  pas  d'une 
connaissance  «  discursive  »,  mais  d'une  connaissance  qui  peut  ne  durer  qu'un 
moment,  qui  se  produit  dans  des  états  de  recueillement  exempts  de  vitarka  et  de 
vicâra. 

b.  La  patience  n'est  pas  exempte  de  doute,  puisqu'elle  a  pour  fin  de  produire 
le  savoir  par  l'expulsion  du  doute.  Elle  ne  naît  pas  comme  certitude  (niècaya), 
mais  comme  «  acquiescement  »  (ksamanarûpena).  —  Peut-être  rendrions-nous 
la  nuance  en  disant  que  l'ascète,  dans  le  stade  de  patience,  pense:  «  Les  dharmas 
sont  sans  doute  transitoires  ....  »,  et,  dans  le  stade  de  savoir  :  «  Les  dharmas  sont 
transitoires  ....  ».  —  Les  patiences  pures  sont  donc  éaiksl  samyagdrsti  (i.  41  a). 
Elles  se  produisent  en  effet  au  cours  du  chemin  de  vue  et  par  conséquent  sont 
propres  au  Saiksa.  Et  elles  sont  daréana. 

ii.  Impure,  la  prajnâ  est  associée  soit  aux  cinq  connaissances  sensibles  (con- 
naissance de  l'œil,  etc.),  soit  à  la  connaissance  mentale  (manovijnana). 

Dans  le  premier  cas,  elle  est  savoir  (jnâna)  ;  elle  n'est  jamais  «  vue  ». 

Dans  le  second  cas,  elle  est  savoir  (le  samvrtijùâna,  vii.  2  b)  ;  elle  est  «  vue  »  : 
a.  lorsqu'elle  est  liée  aux  mauvaises  opinions  (satkâyadrsti,  etc.,  i.  41  a),  b.  lors- 
qu'elle  est  bonne  (kusala),  c'est-à-dire  associée  à  l'opinion  correcte  (samyagdrsti). 
Cependant  il  arrive  qu'elle  soit,  indûment,  qualifiée  «  patience  »  :  le  troisième 
nirvedhabhâglya  (vi.  18  c)  est  en  fait  un  «  savoir  »,  quoique  nommé  «  patience  ». 

1.  Prakarana  (xxiii.  10,  10  b  3)  cité  dans  la  Vyakhya  ad  vii.  7  :  yat  tâvaj 
jnânam  daréanam  api  tat  j  syat  tu  daréanam  na  jnânam  astâv  âbhisa- 
mayântikâh  ksântayah  [duhkhe  dharmajnânaksantih  ....] 

2.  samtiranâtmakatvat  =  upanidhyanasvabhâvatvat  (Kosa  i.  41  c;  ci-des- 
sous p.  3  n.  2  et  viii.  1). 

Pour  les  ksântis  impures  (par  exemple  vi.  18  c),  elles  sont  jnâna,  exactement 
samvrtijùâna  (vii,  p.  15,  n.  4).  —  Vyakhya  :  amalâ  eva  ksântayo  na  jiîânatn 
ity  avadhâranât  sâsravâh  ksântayo  jnânam  ity  itktam  bhavati. 


Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  1  a-1  b.  ï 

1  b.  La  prajnâ  de  «  destruction  »  et  de  «  non  production  »  n'est 
pas  darsana.  ' 

Le  ksayajnâna  et  Yanutpâdajnâna  (vi.  67  a-b)  —  lesquels  con- 
stituent la  Bodhi  —  ne  sont  pas  darsana,  parce  qu'ils  ne  compor- 
tent pas  d'examen,  parce  que  l'intention  d'enquête  fait  défaut.  2 

1  c.  Toute  autre  prajfiâ  pure  est  l'une  et  l'autre. 

En  dehors  des  ksântis  et  des  deux  jfiânas  nommés  ci-dessus,  la 
prajnâ  pure  ou  dry  a  est  à  la  fois  darsana  et  jnâna,  car  elle  com- 
porte examen  (upanidhyâna),  donc  elle  est  darsana,  car  elle  est 
exempte  de  doute,  donc  elle  est  jndna.  —  Il  s'agit  des  huit  jnânas 
de  Yabhisamaya  (duhkhe  jndna,  etc.,  vi.  26)  [et  aussi  de  toute  la 
prajnâ  du  chemin  pur  de  méditation  jusqu'au  ksayajnâna}. 

1  d.  Toute  autre  prajnâ  est  jnâna. 

La  prajnâ  qui  n'est  pas  pure,  qui  est  mondaine,  impure  (laukikl, 
sâsrava)  [prajfiâ  associée  aux  cinq  connaissances  sensibles,  ca- 
ksurvijnâna,  etc.,  prajnâ  associée  à  la  connaissance  mentale]. 

1  d.  Six  sont  aussi  darsana. 

Six  prajhâs  impures  sont  à  la  fois  jnâna  et  darsana,  à  savoir  la 
prajnâ  mentale  associée  aux  cinq  «  passions  »  (kleéa)  qui  sont  drsti 
de  leur  nature  (satkâyadrsti,  etc.,  v.  7)  et,  sixième,  la  bonne  prajnâ, 
qui  est  la  «  vue  correcte  mondaine  »  (laukikl  samyagdrsti,  i.  41). 

1.  ksayâmitpâdadhir  na  drk  (voir  vii.  4  b).  -  dhï  =  prajfiâ,  dré  =  drsti 
=  darêana.  —  La  prajnâ  ou  connaissance  qui  consiste  dans  le  «  savoir  »  de  la 
destruction  des  passions  (ksayajnâna),  dans  le  savoir  de  la  non-production  à 
nouveau  des  passions  ( anutpâdajnâna),  n'est  pas  drsti,  darsana. 

2.  asamtlrana-aparimârganâêaya-tvât  (parimârgana  âéayo'bhiprâyah). 
—  Aussi  longtemps  que  l'ascète  n'a  pas  fait  ce  qu'il  avait  à  faire  (krtakrtya),  il 
réfléchit  (dhyâyati),  il  enquête  (parimârgayati)  au  sujet  des  Vérités.  Quand  il 
a  fait  ce  qu'il  avait  à  faire,  il  «  contemple  »  seulement  (pratyaveksanamâtra) 
la  douleur  qui  est  connue,  etc.,  et  n'enquête  plus.  [Comparer  Samantapasadika, 
168,  Milinda  338  (note  trad.  ii.  p.  225),  paccavekkhanafiâna]. 

yâvad  ayant  akrtakrtyas  tâvad  dnhkhâdini  satyâny  upari  dhyâyati  pari- 
mârgayati câéayato  yathoktair  anityâdibhir  âkâraih  ... 
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Combien  y  a-t-il  de  jhânas  ? 

Il  y  en  a  dix  [2  a]1;  mais,  en  résumé  (samâsena),  il  n'y  en  a  que 
deux  : 

2  a.  Le  jnâna  est  pur  ou  impur. * 

Tous  les  jnânas  rentrent  dans  deux  espèces  de  jnâna,  jnâna 
impur  ou  mondain  (laukika),  jnâna  pur  ou  supramondain  (lokot- 
tara). 

De  ces  deux  jnânas, 

2  b.  Le  premier  s'appelle  «  conventionnel  »,  sâmvrta.  3 

Le  jnâna  impur  est  appelé  «  savoir  conforme  à  la  convention,  au 
monde  »,  lokasamvrtijnâna.  —  Pourquoi  ?  —  Parce  que,  d'habitude 
(prâyena),  il  porte  (âlambate)  sur  des  choses  qui  existent  conven- 
tionnellement 4  :  cruche,  vêtement,  mâle,  femelle,  etc.  [Nous  disons 
'  d'habitude  ',  parce  qu'il  porte  aussi  sur  les  caractères  réels  des 
choses,  caractères  propres  et  communs,  vii.  10  b]. 

2  c-d.  Le  jnâna  pur  est  de  deux  sortes,  dharmajnâna  et  anvaya- 
jnâna. 5 

1.  Hiuan-tsang  énumère  ici  les  dix  jnânas  :  samvrti,  dharma,  anvaya, 
duhkha,  sanaidaya,  nirodha,  mârga,  paracitta,  ksaya,  anntpâdajiiâna  ; 
énumération  qui,  dans  l'original,  est  donnée  plus  loin  p.  11.  —  Ce  n'est  pas 
l'ordre  du  Sfistra,  ci-dessous  p.  Il,  n.  6. 

2.  ses  pa  zag  bcas  zag  pa  med  =  [sâsravânâsravam  jnânam] 

3.  dan  po  kun  rdzob  ées  bya  ho  s  [âdyam]  sâmvrtam  [ucyate  /] 
Voir  vii.  3  a,  7  a,  8,  10  b,  12  a-b,  18  c,  20  c-21. 

Vyakhya  :  samvrtau  bhavam  sâmvrtam,  et  plus  bas  :  svabhâvatah  samvrtir 
jnânam  samvrtau  va  jnânam  samvrtijiiânam. 

Voir  ci-dessous  vii.  21. 

Les  Madhyamikas  distinguent  le  lokasamvrtijnâna  et  le  yogisamvrtijiiâna 
(voir  par  exemple  Bodhicary&vatâra,  ix.  2).  Ce  dernier  correspond  au  laukika 
jnâna  prsthalabdha,  Kosa,  vi.  trad.  p.  141-142  ;  et  vii.  12  a-b  (prsthaja),  20  c. 

4.  samvrtisadvastu,  vi.  4  ;  Sûtralamk&ra,  i.  12,  Kathavatthu,  v.  6. 

5.  zag  med  rnam  gnis  chos  dan  ni  /  rjes  su  ées  pa  kho  na  yin  =  [anâsravam 
dvidhâ  dharme  jiiânam  anvaya  eva  ca] 

Le  jnâna  pur  est  la  connaissance  des  caractères  communs  des  dharmas  ;  on 
le   nomme   dharmajnâna  quand   il   porte   sur  les   dharmas  du  Kamadhatu, 


Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  1  b-2  a.  5 

Ces  deux  jiiânas  avec  le  précédent  font  trois  jhânas  :  lokasam- 
vrtij  flâna,  dharmajhâna,  anvayajnâna.  —  Parmi  eux, 

3  a.  Le  sâmvrta  porte  sur  tout.  ' 

Tous  les  dharmas  conditionnés  (samskrta)  et  inconditionnés 
(asamskrta)  sont  l'objet  du  samvrtijhâna. 

3  b-c.  Le  j hâna  nommé  dharma  a  pour  objet  la  douleur,  etc.,  du 
Kama. 2 

Le  dharmajhâna  a  pour  objet  le  duhkha,  l'origine  du  duhkha, 
la  destruction  du  duhkha,  le  chemin  de  la  destruction  du  duhkha  du 
Kamadhatu. 

.    3  c-d.  Vanvaya  porte  sur  la  douleur,  etc.,  des  terres  supérieures.  * 

h' anvayajnâna  a  pour  objet  le  duhkha,  l'origine  du  duhkha 
...  du  Ropadhatu  et  de  l'Ârûpyadhatu. 

4  a-b.  Ces  deux  j  flânas,  quand  on  tient  compte  de  la  distinction 
des  Vérités,  font  quatre  jiiânas.  '* 

A  savoir  :  duhkhajnâna  (qui  comprend  le  duhkhe  dharmajnâna 
et  le  duhkhe  'nvayajhâna),  samudayajfiâna,  nirodhaj hâna, 
mârgajhâna,  parce  que  ces  deux  jhânas  ont  pour  objet  la  douleur, 
l'origine,  etc. 

4  b-c.  Ces  deux  jhânas,  quadruples,  sont  nommés  ksayajhâna  et 
anutpâdajhâna.  ' 

anvayajnâna  quand  il  porte  sur  les  dharmas  des  deux  sphères  supérieures, 
vi.  26. 

1.  kun  rdzob  yul  ni  thams  cad  do  ==s  [sâmvrtagocarah  sarvam] 

Les  Andhakas  (Kalhavatthu,  v.  6)  disent  :  sammutinânam  pi  saccâramma- 
nam  eva  :  Le  savoir  mondain  a  seulement  pour  objet  les  vérités  (d'après  Aung- 
Rhys  Davids). 

2.  chos  ses  bya  bahi  spyod  yul  ni  /  hdod  sdug  bsnal  sogs  ==  [dharmasam- 
khyasya  yocarah  j  Tcâmaduhkliâdi] 

3.  rjes  ses  pahi  /  spyod  yul  gon  mahi  sdug  bsnal  sogs  =  [anvayasya  tûrdhva- 
duhkhâdi  yocarah  //] 

4.  de  dag  nid  bden  bye  brag  gis  /  bzhi  ste  =  [satyabhedata  evaite  catvâri(?)] 

5.  rnam  bzhi  de  dag  ni  /  mi  skye  ba  dan  zad  pa  ées  =  ete  caturvidhe  / 
[ksayânutpâdayor  jnâne] 

Voir  vi.  44  d,  50  a.  vii.  1,  7,  12  a-b. 
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Le  dharmajhâna  et  Yanvayajfiâna,  qui  sont  comme  on  vient 
de  voir  quadruples  en  raison  de  leur  objet,  chez  l'Arhat,  quand  ils  ne 
sont  pas  de  la  nature  de  darsana  [,  sont  nommés  ksayajnâna  et 
anutpâdajfiâna. 

4  d-5  a.  Au  moment  où  ils  naissent  [2  b],  ils  sont  duhkhânvaya- 
jfiâna,  samudayânvayajfiâna. 2 

Le  ksayajnâna  et  Y  anutpâdajfiâna,  au  moment  où  ils  naissent 
(prathamodite),  sont,  de  leur  nature,  duhkhânvayajnâna  et  samu- 
dayânvayajnâna, «  connaissances  de  la  douleur  et  de  l'origine  des 
sphères  supérieures  »,  parce  qu'ils  ont  pour  objet  les  skandhas  du 
bhavâgra  3  sous  les  aspects  de  douleur  et  d'origine  \  —  Ces  deux 
j nânas  ont  donc  le  même  objet. 

Le  ksayajnâna  succède  au  Vajropamasamadhi  (vi.  44  d)  ;  Yanut- 
pâdajfiâna  succède  au  ksayajfiâna.  On  demande  donc  si  le  vajro- 
pamasamadhi a  le  même  objet  que  ces  deux  j  nânas  au  moment  de 
leur  naissance.  —  Quand  il  a  pour  objet  le  duhkha  et  le  samudaya, 
oui  ;  quand  il  a  pour  objet  le  nirodha  et  le  mârga,  non. 

1.  Paramartha  :  «  quand  ils  ne  sont  pas  de  leur  nature  aêaiksl  samyagdrsti  ». 
On  a  vu  (vi.  50  d)  que  tous  les  Arhats  possèdent  la  «  vue  correcte  propre  aux 
Asaiksas  »  ;  cette  samyagdrsti  est  de  sa  nature  darsana  ;  elle  consiste  en 
dharma  et  anvayajnâna. 

2.  de  gnis  dan  po  skyes  pa  ni  /  sdug  bsnal  rgyu  rjes  ses  pa  yin  =  te  punah 
prathamodite  II  [duhkhahetvanvayajnânam] 

3.  Les  deux  jtïânas  de  ksaya  et  d'anutpâda  ont  nécessairement  pour  objet 
le  bhavâgra  dont  l'Arhat  vient  de  se  délivrer.  De  même  que,  lorsqu'un  homme 
meurt  d'une  blessure  empoisonnée,  le  poison,  après  avoir  envahi  tout  le  corps,  se 
concentre,  au  moment  de  la  mort,  dans  la  blessure  ;  de  même  le  jûâna  de  l'ascète 
se  concentre  dans  l'objet  à  abandonner,  à  savoir  les  skandhas  du  bhavâgra  ; 
il  porte  sur  la  douleur  (yena  pïdyate)  et  son  origine. 

4.  duhkhasamudayâkârair  bhâvâgrikaskandhâlambanatvât.  —  VyRkhySi  : 
duhkhâkârair  anityâdibhih  /  samudayâkârair  va  hetvâdibhih  ....  —  Para- 
martha: «  sous  les  quatre  aspects  de  duhkha  et  les  quatre  aspects  de  samudaya  ». 
—  Hiuan-tsang  corrige  :  «  sous  six  aspects  de  duhkha  et  de  samudaya  (Glose 
de  l'éditeur  japonais  :  anitya,  duhkha,  hetu,  samudaya,  prabhava,  pratyaya  : 
deux  aspects  de  la  douleur,  quatre  aspects  de  l'origine.  —  Voir  ci-dessous  vii. 
12  a-b,  qui  justifie  la  correction  de  Hiuan-tsang). 


Hinan-tsang  xxvi,  fol.  2  a-3  a.  7 

5  b.  Le  «  savoir  de  la  pensée  d'autrui  »  (paracittajhâna)  procède 
de  quatre.  ' 

De  quatre  jtiânas,  dharma,  anvaya,  mârga,  samvrtijhâna, 
procède  la  connaissance  de  la  pensée  d'autrui  2.  —  L'objet  de  cette 
connaissance  doit  être  précisé  : 

5  c-d.  Il  ne  connaît  pas  la  pensée  de  terre,  facultés,  personnalité 
(pudgala)  supérieures,  ni  la  passée  et  la  future. 3 

Une  pensée  est  supérieure  soit  au  point  de  vue  de  la  bhûmi,  soit 
au  point  de  vue  des  indriyas,  soit  au  point  de  vue  de  la  personnalité. 

Le  paracittajhâna  d'une  terre  inférieure  ne  connaît  pas  la  pensée 
d'une  terre  supérieure. 

Le  paracittajnâna  d'un  saint  de  facultés  faibles,  à  savoir  du 
Sraddhadhimukta  et  du  Samayavimukta  (vi.  31  c),  ne  connaît  pas  la 
pensée  d'un  saint  de  facultés  fortes,  à  savoir  du  Drstiprapta  et  de 
l'Asamayavimukta.  * 

Le  paracittaj hâna  d'un  saint  inférieur  ne  connaît  pas  la  pensée 
d'un  saint  supérieur  :  dans  l'ordre,  Anagamin,  Arhat,  Pratyekabud- 
dha,  [3  a]  Samyaksarnbuddha.  " 

Lorsque  la  pensée  d'autrui  est  ou  passée  ou  future,  le  paracitta- 

1.  bzhi  las  pha  roi  senis  rig  pa  t==  caturbhyah  paracittavit. 

2.  La  connaissance  de  la  pensée  d'autrui,  en  principe,  est  «  savoir  mondain  », 
samvrtijnâna.  Mais  lorsque  la  pensée  d'autrui  est  une  pensée  pure,  c'est-à-dire 
une  pensée  faisant  partie  du  chemin  pur  (darsana  ou  bhâvanâ  ),  la  connaissance 
que  j'ai  de  cette  pensée  doit  être  pure  ;  elle  comporte  le  mârgajnâna,  savoir  pur 
relatif  au  chemin  ;  le  mârgajnâna  suivant  qu'il  est  relatif  au  Kamadhatu  ou  aux 
sphères  supérieures  est  ou  dharmajnâna  ou  anvayajîiâna.  Donc  «  la  science 
de  la  pensée  d'autrui  »  (paracittavid)  comporte  quatre  jnânas. 

3.  des  ni  sa  dban  gan  zag  hdas  /  zhig  dan  ma  skyes  ma  rig  go  —  [ ksinâ- 

jâtam  na  vetti  sa  //] 

Voir  vii.  11  a-d  et  les  Balas,  Abhijn&s,  etc. 

4.  Le  texte  porte  éraddhâdhimuktasamayavimuktamdrgena  drstiprapta- 
samayavimuktaniûrgam  najânâti:  «  Par  le  chemin  de  sraddhadhimukta  ..., 
le  paracittajnâna  ne  connaît  pas  le  chemin  de  drstiprapta  ». 

5.  Le  texte  porte  :  Le  paracittajnâna,  par  l'inférieur,  ne  connaît  pas  le  supé- 
rieur :  il  ne  connaît  pas,  par  le  chemin  d'Anâgamin,  le  chemin  d'Arhat  .... 
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jnâna  ne  la  connaît  pas,  car  ce  jhâna  a  pour  objet  la   pensée 
actuelle. 

La  pensée  d'autrui  échappe-t-elle  encore  au  paracittajhâna  dans 
d'autres  cas  ? 

6  a-b.  Le  dharmajhâna  et  Yanvayajhâna  ne  se  connaissent  pas 
l'un  l'autre.  ' 

Le  par acittaj hâna,  lorsqu'il  est  de  sa  nature  dharmajfiâna,  n'est 
pas  capable  de  connaître  la  pensée  d'autrui  qui  est  de  sa  nature 
anvayajhâna  ;  lorsqu'il  est  de  sa  nature  anvayajhâna,  il  n'est  pas 
capable  de  connaître  la  pensée  d'autrui  qui  est  de  sa  nature  dharma- 
jnâna.  —  Pourquoi  ?  —  Parce  que  ces  deux  jhânas  ont  respective- 
ment pour  objet  les  dharmas  qui  s'opposent  au  Kamadhatu  et  aux 
sphères  supérieures. 2 

Il  n'y  a  pas  de  par  acittaj  nâna  dans  le  chemin-de-vue  (darsana- 
mârga),  c'est-à-dire  :  l'ascète,  pendant  qu'il  parcourt  le  darsana- 
mârga,  n'est  pas  muni  du  par  acittaj  nâna,  parce  que  la  durée  du 
darsanamârga  est  trop  réduite,  parce  que  la  vue  des  vérités  est 
rapide.  —  Mais  la  pensée  d'autrui  qui  se  trouve  dans  le  daréana- 
mârga  peut  être  l'objet  du  paracittajhâna. 

Lorsque  l'on  désire  connaître,  par  le  paracittajhâna,  la  pensée 
d'autrui  qui  se  trouve  dans  le  darsanamârga,  on  pratique  un  exer- 
cice préparatoire  (prayoga)  : 

6  b-d.  Le  SrEvaka  connaît  deux  moments  du  darsana  ;  le  Pra- 
tyeka,  trois  ;  le  Bouddha,  sans  préparation,  tous. 3 

Lorsque  le  Sravaka  cultive  le  paracittajhâna  dans  le  désir  de 
voir  la  pensée  d'un  ascète  occupé  au  darsanamârga,  il  obtient  de 

1.  chos  rjes  blo  phyogs  phan  thsun  min  ==  [na  dharmânvayadhîpaksâv 
anyonyam] 

2.  kâmadhâtûrdhvadhâtupratipaksâlambanatvât. 

3.  flan  thos  mthon  bahi  skad  cig  gfiis  /  rig  ste  bse  ru  lta  bus  gsum  /  sans  rgyas 
sbyor  ba  med  pa  kun  =  [vetti  drkksanau  /  srâvakah  khadgakalpas  trln 
sarvân  buddho  'prayogatah  //] 
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connaître  les  deux  premiers  moments,  duhkhe  dharmaj  hânaksânti 
et  dharniajnâna1  —  non  pas  les  moments  suivants  (duhkhe' nvay  a- 
j  hânaksânti...)  —  parce  que  la  connaissance  de  la  partie  anvaya 
(duhkha  des  sphères  supérieures)  du  darsanamârga  suppose  un 
exercice  préparatoire  différent.  Donc,  si  ce  Srflvaka  commence  alors 
un  nouvel  exercice  pour  obtenir  la  connaissance  de  la  partie  anvaya, 
l'ascète  qu'il  examine  est  déjà  parvenu  au  quinzième  moment  quand 
ce  nouvel  exercice  préparatoire  [qui  dure  treize  moments]  est  ter- 
miné. Tout  l'intervalle  entre  le  deuxième  et  le  seizième  moment 
échappe  donc  au  paraciltajnâna  du  Srâvaka  (Vibhasa,  100,  2). 

Dans  les  mêmes  circonstances,  le  Pratyekabuddha  [3  b]  connaît 
trois  moments,  à  savoir  les  deux  premiers  et  le  huitième,  samudaye 
'nvayajfiâna  ;  parce  que  l'exercice  préparatoire  requis,  après  la 
connaissance  des  deux  premiers  moments,  pour  la  connaissance  de 
la  partie  anvaya,  est,  chez  le  Pratyeka,  petit  (mrdu  =  alpa).  — 
D'après  d'autres  maîtres,  il  connaît  les  deux  premiers  moments  et  le 
quinzième. 2 

Quant  au  Bouddha,  par  simple  désir,  sans  exercice  préparatoire,  il 
connaît  la  pensée  d'autrui  dans  tous  les  moments  du  darsanamârga. 

Quels  sont  les  caractères  du  ksayajnâna  et  de  Y  anutpâdaj  hâna  ? 

7.  Le  ksayajnâna,  c'est,  à  l'endroit  des  vérités,  la  certitude  qu'elles 
sont  connues,  abandonnées,  etc.  ;  Yanutpâdajnâna,  la  certitude 
qu'elles  ne  sont  plus  à  connaître,  à  abandonner,  etc.  ' 

1.  Il  commence  l'exercice  préparatoire  dès  qu'il  voit  que  l'ascète  va  entrer  dans 
le  darsanamârga  ;  cet  exercice  est  achevé  à  temps  pour  qu'il  voie  la  pensée 
d'autrui  occupée  au  duhkha  du  Kamadhatu,  au  duhkha  partie  dharmajtiâna. 

2.  Sur  le  paracittajnâna  du  Pratyeka,  Vibhasa,  99,  13,  100,  2  et  ailleurs.  — 
Quatre  opinions  d'après  Samghabhadra,  à  savoir  les  deux  opinions  mentionnées 
par  Vasubandhu,  et  encore  :  «  Le  Pratyeka  connaît  les  moments  1,  2,  8,  14  »,  «  Le 
Pratyeka  connaît  les  moments  1,  2,  11  et  12  ».  —  La  troisième  opinion  est  correcte  : 
car  s'il  connaît  le  moment  8,  c'est  que  son  exercice  préparatoire  à  la  connaissance 
de  la  partie  anvaya  ne  dure  que  5  moments  ;  il  pourra  donc  pendant  les  moments 
9-13  se  préparer  à  la  connaissance  du  moment  14. 

3.  zad  pa  ses  pa  bden  rnams  la  /  yons  ses  la  sogs  nés  paho  /  yons  ses  bya  ba 
med  la  sogs  /  mi  skye  ba  yi  blor  hdod  do 

Nettippakarana,  15:  khlnâ  mejâtlti  idam  khaye  flânant  nâparatn  itthattâyâ 
ti  pajânâti  idam  anuppâde  iîânam. 
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D'après  le  Mulasastra1  :  «  Qu'est-ce  que  le  ksayaj  flâna? —  5  Quand 
il  sait  en  soi-même  :  «  la  douleur  est  parfaitement  connue  par  moi, 
l'origine  est  abandonnée  par  moi,  la  destruction  a  été  rendue  présente 
par  moi,  le  chemin  a  été  cultivé  par  moi  »,  le  savoir  (jnâna)  qui  en 
résulte  (tad  upâdâya  yaj  jnânam)  9,  la  vision  (daréana),  la  science 
(vidyâ),  l'intuition  (bodhi),  l'intelligence  (buddhi),  le  discernement 
(prajfiâ),  la  clarté  (âloka),  la  compréhension  (vipasyanâ)  '%  c'est  ce 
qu'on  nomme  ksayajhâna.  »  —  «  Qu'est-ce  que  ïanutpâda jnâna  ? 
—  Quand  on  sait  en  soi-même  :  «  la  douleur  est  parfaitement  connue 
par  moi  et  n'est  plus  à  connaître  ...  le  chemin  n'est  plus  à  cultiver  », 
[4  a]  le  savoir  ....  c'est  ce  qu'on  nomme  anutpâdaj  nâna.  »  [Voir 
la  définition  vii.  12  a-b]. 

Mais  comment  peut-on,  par  un  jnâna  pur,  avoir  semblable  con- 
naissance s  ? 

Les  maîtres  du  Kasmlr  expliquent  :  Aux  deux  j  flânas  purs  sont 
consécutifs  deux  j  flânas  de  samvrti  :  «  Le  duhkha  est  connu  par 
moi  ....  ;  le  duhkha  est  connu  par  moi  et  n'est  plus  à  connaître  ». 
C'est  en  raison  du  caractère  de  ces  deux  jhânas  de  samvrti  que  le 
Sastra  définit  les  deux  jfiânas  purs.  [C'est  pour  cela  que  le  Sastra 
dit  :  tad  upâdâya...] 6 

1.  Paramartha  :  «  D'après  l'Abhidharma  ».  —  C'est  le  texte  Prakarana,  Nanjio 
1266,  Tokio,  xxiii.  10,  fol.  14  a  19  (trad.  de  Hiuan-tsang). 

2.  Omis  par  Paramartha  ;  donné  par  le  Prakarana  et  par  Hiuan-tsang. 

3.  La  Vyakhya  fournit  le  fragment  :  mârgo  me  bhâvita  iti  tad  upâdâya  yaj 
jnânam  ...,  et  explique  tad  upâdâya  =  tat  puraskrtya.  —  Voir  ci-dessous 
p.  27-28. 

Hiuan-tsang  traduit  tad  upâdâya  =  yeôu  tsè  ^=  «  en  raison  de  cela  »  (glose 
de  l'éditeur  :  «  le  jnâna  qui  prend  ces  aspects  :  la  douleur  est  connue  ....  »)  ; 
Paramârtha  :  i  tse  i  =  «  tenant  compte  de  ce  sens  »  ;  le  Prakarana  :  yeôu  tsè  eûl 
k'i. 

4.  On  a,  Nettippakarana,  54,  cakkhu,  vijjâ,  buddhi,  blmri,  medhâ,  âloka.  — 
Comparer  Kosa,  vi.  54  d. 

5.  En  effet  le  jnâna  pur  porte  sur  le  duhkha,  sur  les  dharmas  et  leurs  carac- 
tères généraux,  et  non  pas  sur  un  «  moi  »  connaissant  le  duhkha,  moi  qu'implique 
la  formule  duhkham  me  parijnâtam.  —  Tout  savoir  qui  envisage  un  «  moi  »  est 
samvrtijnâna,  savoir  mondain,  impur. 

6.  Le  caractère  spécifique  (viéesa)  des  deux  jhânas  purs,  qui  sont  nirvikalpa, 


Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  3  b-4  a.  il 

D'après  d'autres  maîtres  \  l'ascète  connaît,  par  un  j  flâna  pur  S  qu'il 
connaît  la  douleur,  etc. 

Mais  nous  avons  dit  que  le  ksayajhàna  et  Y  anidpâdaj  flâna  ne 
sont  pas  daréana,  drsti.  Comment  le  Sastra  peut-il  les  définir  comme 
«  vision  »,  daréana? 

Le  Sastra  emploie  le  terme  «  vision  »  par  habitude  stylistique 
(bhâsyâksepât)  3,  reprenant  la  formule  employée  dans  là  définition 
des  autres  savoirs  (duhkhajnâna,  etc.)  —  Ou  bien,  en  raison  de 
leur  caractère  d'évidence  (pratyaksavrttitvât),  ces  deux  jhânas  sont 
qualifiés  daréana.  C'est  en  raison  de  ce  caractère  d'évidence  qu'il 
est  dit  dans  le  Sastra  4  :  «  Ce  qui  est  jhâna  est  daréana.  »  " 

Il  y  a  donc  dix  jhânas  :  dharmajhâna,  anvayajhâna,  lokasam- 
vrtijhâna,  paracittaj flâna,  duhkhajnâna,  samudayaj  hâna,  ni- 
rodhaj flâna,  mârgaj  flâna,  ksayajhàna,  anidpâdaj  hâna. 6 

Comment  rentrent-ils  les  uns  dans  les  autres  ?  7 

1.  Le  samvrtij  hâna  constitue  un  j flâna,  à  savoir  le  samvrtij flâ- 
na, et  une  partie  d'un  autre  j  flâna,  [à  savoir  la  partie  '  impure  ' 
(sâsrava)  du  paracittaj  flâna]. R 

est  connu  par  induction  (anumïyate),  en  raison  des  deux  jiïânas  de  samvrti 
qui  sont  leur  '  efflux  '  (nisyanda).  —  Ci-dessous  vii.  12  a-b. 

1.  D'après  la  glose  de  l'éditeur  japonais  :  pâscâtyasramanasautrântikâ- 
dayah. 

2.  D'après  ces  maîtres,  il  y  a  des  '  aspects  '  purs  en  dehors  des  seize  reconnus 
par  les  Vaibhâsikas  (voir  ci-dessous  vii.  12  c). 

3.  Voir  ii.  trad.  p.  259,  iv.  trad.  p.  242. 

4.  Le  Sastra  est  cité  dans  la  Vyakhya  :  yat  tâvaj  jiiânam  darsanam  api 
tat  I  syât  tu  darêanam  na  jiiânam  astâv  âbhisamayântikâh  ksânlayah.  — 
D'après  la  note  de  l'éditeur  japonais,  Jnânapraslhâna,  8,  2  et  Prakaranapada,  1,  6. 
(Tokio,  xxiii.  10,  14  b  3). 

5.  Paramartha  ajoute  :  «  En  outre,  pour  indiquer  que  les  darsanas  dont  il  est 
question  ici  diffèrent  des  drstis  dont  il  a  été  question  plus  haut  ». 

6.  Même  ordre  dans  Prakarana,  xxiii.  10,  fol.  14  a  15.  —  L'ordre  diffère 
Hiuan-tsang  (ci-dessus  p.  4,  n.  1)  et  Mahâvyutpatti,  57. 

7.  Cette  question  manque  dans  Paramartha  et  dans  l'original.  —  L'original  a 
tatra  ....  =  «  Parmi  ces  jnânas,  le  samvrtijnâna  constitue » 

S.  Vyakhya  :  samvrtijnânam  samvrUjnânam  eva  svabhâvasamgrahatah  j 
ekasya  ca  paracittajnânasya  bhâga  ekadeéah  j 
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2.  Le  dharmajhâna  constitue  un  jfiâna  et  une  partie  de  sept 
jhânas,  à  savoir  la  partie  relative  au  Kamadhatu  des  duhkha,  samu- 
daya,  nirodha,  mârga,  paracitta,  ksaya  et  anutpâdajnâna. 

3.  Uanvayajhâna  de  même,  en  remplaçant  «  la  partie  relative 
au  Kamadhatu  »,  par  «  la  partie  relative  aux  deux  sphères  supé- 
rieures. » 

4.  Le  duhkhaj hâna  constitue  un  jfiâna  et  une  partie  de  quatre 
j flânas  —  la  partie  des  dharma,  anvaya,  ksaya  et  anutpâdajnâna 
qui  a  pour  objet  la  vérité  de  la  douleur. 

5-6.  Les  samudaya  et  nirodhajhâna  s'expliquent  d'après  le 
même  principe. 

7.  Le  mârgaj flâna  constitue  un  jfiâna  et  une  partie  de  cinq  jfiâ- 
nas  :  dharma,  anvaya,  ksaya,  anutpâda  et  par acittaj  flâna. 

8.  Le  par  acitta jfiâna  constitue  un  jfiâna  et  une  partie  de  quatre 
jfianas  :  dharma,  anvaya,  mârga,  samvrti jfiâna. 

9.  Le  ksayaj  flâna  constitue  un  jfiâna  et  une  partie  de  six  jhânas: 
dharma,  anvaya,  duhkha,  samudaya,  nirodha,  mârgajhâna. l 

10.  L' anutpâdajnâna,  de  même. 

Comment  les  j  flânas,  qui  sont  au  nombre  de  deux  (pur  et  impur), 
sont-ils  distribués  en  dix  jhânas  ? 

8.  Les  jhânas  sont  au  nombre  de  dix  ;  la  distinction  s'établit  en 
raison  de  la  nature,  de  l'opposition,  de  l'aspect,  de  l'aspect  et  de 
l'objet,  de  l'exercice  préparatoire,  de  l'achèvement  de  la  tâche,  de 
l'extension  des  causes.  2  [4  b] 

1.  En  raison  de  sa  nature  (svabhâvatas),  le  samvrtijhâna  (ou 
savoir  relatif  à  la  samvrti),  parce  qu'il  n'est  pas  savoir  absolu  (apa- 
ramârthajhânatvât).  * 

1.  La  partie  qui  présente  l'aspect  :  «  Le  duhkha  est  connu  par  moi  ....  ». 

2.  ran  bzhin  dan  ni  gften  po  dan  /  rnam  pa  rnam  pa  spyod  yul  dan  /  sbyor  dan 
bya  ba  byas  nid  dan  /  rgyu  rgya  pa  las  bcu  yin  no  =  [svabhâvât  pratipaksatvàd] 
âkârâkâragocarât  /  prayogât  krtakrtyatvât  hetuvistârato  daéa  // 

3.  La  Vyakhya  ne  donne  pas  la  définition  du  Sâstra.  —  Prakarana,  fol.  14  a  18  : 
lokasamvrtijnânam  katamat  j  sâsravâ  prajnâ. 


Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  4  a-b.  13 

2.  En  raison  de  l'opposition,  le  dharmajnâna  et  ïanvayajnâna  : 
le  premier  s'oppose  au  Kamadhatu,  le  second  aux  sphères  supé- 
rieures. ! 

3.  En  raison  de  l'aspect  (âkâratas,  vii.  13),  le  duhkhajnâna  et 
le  samudayajnâna  ;  ces  deux  jnânas  ont  le  même  objet  (pahcopa- 
dânaskandhas)  (vi.  trad.  p.  122  et  136),  mais  différent  par  l'aspect. 2 

4.  En  raison  de  l'aspect  et  de  l'objet  (âlambana),  le  nirodhajnâ- 
na  et  le  mârgajnâna  qui  diffèrent  tant  pour  l'aspect  que  pour 
l'objet. 3 

5.  En  raison  de  l'exercice  préparatoire  (prayoga),  le  paracitta- 
jnâna  «  connaissance  de  la  pensée  d'autrui  ».  Sans  doute  cejiïâna 
atteint  aussi  les  «  mentaux  »  (caittas)  d'autrui,  mais  l'exercice  pré- 
paratoire porte  sur  la  pensée  (citta)  ;  aussi,  bien  qu'il  connaisse  les 
caittas,  on  le  nomme  paracittajnâna  en  raison  de  l'exercice  prépa- 
ratoire. 

6.  Parce  que  «  ce  qui  devait  être  fait  est  fait  »  (krtakrtyatvât),  le 

1.  Définition  du  Sfistra,  citée  dans  Vyfikhyfi  et  qui  correspond  à  Prakarana, 
14  b  15. 

dharmajnânam  katamat  /  kâmapratisamyuktesu  samskâresu  ycul  anâ- 
sravam  jnânam  /  kâmapralisamyiiktânâm  samskârânâm  hetau  yad  anâ- 
sravam  jnânam  /  kâmapratisamyuktânâm  samskârânâm  nirodhe  yad 
anâsravam  jnânam  j  kâmapratisamyuktânâm  samskârânâm  prahânâya 
marge  yad  anâsravam  jnânam  idam  acyate  dharmajnânam  /  api  khalu 
dharmajnâne  dharmajnânabhûmau  ca  yad  anâsravam  jnânam  idam 
ucyate  dharmajnânam. 

anvayajnânam  katamat  j  rûpârûpyapratisamyxiktesu  samskâresu  yad 
anâsravam  jnânam 

Voir  vi.  26.  —  anvetlty  anvayajnâna. 

2.  duhkhajnânam  katamat  j  pancopâdânaskandhân  anityato  duhkhatah 
sûnyato  'nâtmatas  ca  manasikurvato  yad  anâsravam  jnânam  idam  ucyate 
duhkhajnânam. 

samuday  a  jnânam  katamat  I  sâsravahetukam  hetutah  samudayatah  pra- 

bhavatah  pratyayatas  ca  manasikurvato  yad  anâsravam  jnânam 

Corrigez  sâsravahetuka,  vi.  trad.  p.  123,  note  1.  15. 

3.  nirodhajnânam  katamat  /  nirodham  nirodhatah  éântatah  pranïtato 
nihsaranataê  ca  manasikurvato  yad  anâsravam  jnânam  .... 

mârgajnânam  katamat  j  mârgam  mârgato  nyâyatah  pratipattito  nairyâ- 
nikataê  ca  manasikurvato  yad  anâsravam  jnânam  idam  ucyate  mârga- 
jnânam. 
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ksayajhâna  :  ce  jnâna  est  le  premier  jnâna  à  naître  dans  une  série 
où  «  ce  qui  devait  être  fait  est  fait  »  [Vanutpâdajnâna  naît  dans 
semblable  série,  mais  après]. 

7.  En  raison  de  l'extension  de  ses  causes,  Vanutpâdajnâna,  car 
il  a  pour  causes  (=  sabhâgalietu)  tous  les  jnânas  purs,  y  compris 
le  ksayajnâna  (sarvânâsravahetukatvât). 

Nous  avons  dit  que  le  dharmajnâna  tout  entier  [c'est-à-dire  : 
a.  portant  sur  les  quatre  vérités,  b.  dans  le  darsanamârga  et  dans 
le  bhâvanâmârga]  s'oppose  au  Kamadhâtu  tout  entier  [c'est-à-dire 
«  contrecarre  »  les  cinq  catégories  de  passions,  à  abandonner  par  la 
vue  des  quatre  vérités  et  par  la  méditation,  du  Kamadhâtu].  En 
outre  [5  aj 

9  a-c.  Le  dharmajnâna,  dans  le  bhâvanâpatha,  quand  il  porte 
sur  nirodha  et  mârga,  s'oppose  aux  trois  sphères.  ' 

Le  nirodhe  dharmajnâna  et  le  marge  dharmajnâna,  réalisés 
au  cours  du  chemin  de  méditation  (vue  renouvelée  des  vérités),  s'op- 
posent aux  trois  sphères  —  c'est-à-dire  :  ces  deux  jnânas  contre- 
carrent les  passions  des  sphères  supérieures  qui  sont  abandonnées 
par  méditation.  2 

9  d.  L'anvayajnâna  ne  s'oppose  pas  au  Kamadhâtu.  3 

1.  bsgom  pahi  lam  la  hgog  pa  ham  /  lam  la  chos  ses  gan  yin  de  /  khams  gsum 
gyi  ni  gîien  po  yin  =  dharmajiiânam  nirodhe  yan  marge  va  bhâvanâpathe  / 
tridhâtupratipaksas  tat. 

2.  nirodhamârgau  hy  adhâtupatitau  /  tâv  adharâv  api  na  hlnau  vyava- 
sthâpyete  j  duhkhasamiidayasatye  tv  adharabhûmike  nihïne  /  na  tadâlam- 
banam  dharmajnânam  rûpcirûpyadhâtupratipaksa  ity  avagantavyam. 
(Vyakhya). 

Le  nirodha  et  le  mârga  ne  font  pas  partie  des  «  sphères  ».  Considérer  le 
nirodha  par  rapport  au  Kamadhâtu  (nirodhe  dharmajnâna),  c'est  aussi  bien 
combattre  les  kleêas  des  sphères  supérieures. 

Dans  le  stade  de  darêanamârga,  ce  sont  les  anvayadharmaksântis  qui 
expulsent  les  anuéayas  des  sphères  supérieures. 

3.  hdod  pahi  khams  kyi  rjes  ma  yin  =  nânvayam  kâmadhâtuke  // 
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Dans  aucune  de  ses  branches  (de  douleur,  etc.),  X  anvayaj  nâna 
ne  s'oppose  aux  klesas  du  Kamadhatu.  ' 

Quels  sont  les  aspects  des  dix  jnânas  ? 

10  a-b.  Le  dharmaj  nâna  et  Xanvayajnâna  ont  les  seize  aspects.2 

Les  seize  aspects  qui  seront  expliqués  plus  loin  (vii.  13  a)  [5  bj 

10  b-c.  De  même  et  autrement  le  samvrtijnâria, 3 

Le  samvrtijnâria  prend  les  seize  aspects  ;  il  en  prend  aussi  d'au- 
tres, car  il  saisit  les  caractères  propres,  les  caractères  communs,  etc. 4 

10  c-d.  Quatre,  en  raison  des  aspects  de  leur  Vérité. B 

Les  duhkha,  samudaya,  nirodha  et  mârgajnâna,  portant  sur 
les  aspects  de  leur  Vérité,  ont  chacun  quatre  aspects. 

1 1  a-b.  De  même,  lorsqu'il  est  pur,  le  paracittajnâna. 6 

1.  kâmadhâtor  jitatvât  j  dharmajnânenaiva  kâmadhâtuh  pûrvatarajito 
bhavati  j  tatah  paécâd  anvayajnânam  ntpadyate. 

2.  chos  ses  pa  dan  rjes  su  ses  /  rnam  pa  bcu  drug  kun  =  [dharmajnânân- 
vayajiiânam  sodasâkrti] 

3.  rdzob  ni  /  de  bzhin  gzhan  du  han  —  [sâmvrtam  /  tathânyathâpi] 

4.  VySkhya  :  sodaéâkâram  usmagatâdisu  /  svasâmânyalaksanâdigraha- 
nâd  iti  svalaksanagrahanât  sâmânyalaksanagrahanâc  ca  j  âdiéabdena 
bhumksva  tistha  gacchety  evamâkâram  ca  /  na  hy  ete  svalaksanâkârâh 
kim  tarhy  evamâkârâ  eva. 

Dans  les  nsmagatas,  etc.  (vi.  17  c),  le  sanivrtijnâna  prend  les  seize  aspects 
des  vérités.  Le  samvrUjtiâna  saisit  les  caractères  communs  [par  exemple  l'imper- 
manence],  les  caractères  propres  [par  exemple  le  caractère  propre  du  rûpa];  et 

encore  prend-il  l'aspect  qui  s'exprime  par  les  mots  «  Mange  !  Va  ! »  :  un  tel 

samvrlijriàna  n'a  pas  pour  aspect  un  caractère  propre,  on  peut  seulement  dire 
qu'il  est  evamâkârâ,  «  de  tel  aspect  ». 

5.  raii  ran  gi  /  bden  pahi  rnam  pas  bzhi  yin  no  —  [catvâri  svasvasatyâkrtîni 
tu]  —  D'après  Paramartha  :  svasvasatyâkârataé  catustayam. 

6.  pha  roi  yid  ses  dri  med  kyan  /  de  bzhin  tlri  ma  dan  bcas  ni  /  ses  byabi  ran 
gi  mthsan  nid  rnam  /  rdzas  re  re  zhig  spyod  yul  lo  p=  [tathâ  paramanojnânam 
amalam  samalam  punah  /  jneyasvalaksanâkâram  pratyekavastugocaram/  /] 
—  Paramartha  :  paramanojnânam  api  tathâmalam. 

Le  cetopariyâye  nâna   ou  paricce  nâna   (=  paracittajnâna)  n'est   pas 
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Le  paracittajnâna,  dans  sa  partie  anâsrava  (vii.  5  b-6,  p.  7,  n.  1), 
porte  sur  les  aspects  de  sa  vérité  ;  il  a  donc  quatre  aspects.  Cette 
partie  du  paracittajnâna  est,  en  effet,  constituée  par  le  mârgajhâna. 

1 1  b-c.  Lorsqu'il  est  impur,  il  a  pour  aspects  les  caractères  propres 
de  son  objet.  ' 

Lorsque  le  paracittajnâna  est  impur,  il  saisit  les  caractères  pro- 
pres de  son  objet  (jneya),  à  savoir  des  citta  et  caittas  d'autrui.  Ses 
aspects  sont  conformes  à  ces  caractères  propres  ;  donc  ils  ne  sont  pas 
compris  dans  les  seize. 

Pur  ou  impur  (ubhayam  api  tu) 

1 1  d.  Il  a  pour  domaine  un  objet  individuel.  2 

Lorsqu'il  porte  sur  une  pensée  (citta),  il  ne  porte  pas  sur  un  mental 
(caitta)  ;  lorsqu'il  porte  sur  un  certain  caitta  (vedanâ  par  exemple), 
il  ne  porte  pas  sur  un  autre  (samjhâ). 

S'il  en  est  ainsi,  pourquoi  Bhagavat  dit-il  :  «  Il  connaît  en  vérité 
la  pensée  qui  est  sarâga,  '  avec  désir  sensuel  ',  comme  étant  sarâ- 
ga  »  3?  —  puisque  le  paracittajnâna  ne  connaît  pas  en  même  temps 

sammatinâna  (Vibhanga,  330).  Les  Andhakas  pensent  qu'il  porte  seulement  sur 
la  pensée,  Kath&vatthu,  v.  7,  et  soutiennent  à  tort  qu'un  Sravaka  peut,  par  ce 
nâna,  savoir  quand  les  autres  atteignent  un  fruit,  ibid.  v.  10. 

1-2.  Voir  note  6  page  précédente. 

3.  La  VyakhyS  cite  le  Sûtra  :  sarâgam  cittam  sarâgam  cittam  iti  yathâ- 
bhûtam  prajânâti  j  vigatarâgam  cittam  vigatarâgam  cittam  iti  yathâbhû- 
tam  prajânâti  /  yathâ  sarâgam  vigatarâgam  evam  sadvesam  vigatadvesam 
samoham  vigatamoham  samksiptam  viksiptam  linam pragrhïtam uddhatam 
anuddhatam  avyupaéântam  vyupaéântam  asamâhitam  samâhitam  abhâ- 
vitam  bhâvitam  avimuktam  vimuktam  iti  yathâbhûtam  prajânâti. 

D'après  les  gloses  du  Bhâsya,  il  faut  ajouter,  avant  avynpaéânta,  les  deux 
paires  amahadgata,  mahadgata,  sa-uttara.  anuttara  :  en  tout  douze  paires. 
—  Toutefois  ces  deux  paires  manquent  dans  le  Sûtra  cité  Vijnfinak&ya  (xxiii.  9. 
fol.  4  b)  et  dans  la  rédaction  du  Sûtra  citée  par  VyakbyS  ci-dessous  vii.  42  a-d. 

D'après  Kiokuga  Saeki,  la  liste  d'Ekottara  (14,  2)  comporte  onze  paires;  celle 
de  Madhyama  (9,  23),  dix,  en  omettant  uddhata-anuddhata,  avyupaéânta-vyu- 
pasânta,  en  ajoutant  sadosa-adosa  ;  celle  de  Samyukta  (21,  12),  dix  paires. 

Sources  pâlies,  par  exemple  Samyutta,  v.  265,  Anguttara,  iv.  32,  Vibhaiiga,  329, 
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citta  (pensée)  et  caitta  (désir  sensuel,  etc.),  de  même  qu'on  ne  saisit 
pas  en  même  temps  l'étoffe  et  la  tache.  ' 

L'expression  sarâga,  «  avec  désir  »,  comporte  deux  significations. 
Une  pensée  est  sarâga  soit  par  samsrstasaràgatâ,  parce  qu'elle  est 
«  mêlée  »  au  râga  (râgasamsrsta)  2,  soit  par  samyuktasarâgatâ, 
parce  qu'elle  est  «  unie  »  au  râga  (râgasamyukta).  ' 

La  pensée  râgasamprayukta,  «  associée  au  râga  »  (ii.  53  c),  c'est- 
à-dire  qui  est  actuellement  en  proie  au  râga,  est  sarâga  à  un  double 
titre  ;  elle  est  mêlée  au  râga,  elle  est  unie  au  râga. 

Toute  autre  pensée  impure  (sâsrava)  '"  est  seulement  sarâga  en 
tant  qu'elle  est  unie  au  râga. 

Certains  maîtres  "  pensent  que  le  Sûtra,  par  l'expression  sarâga- 
citta  [6  a]  désigne  seulement  la  pensée  mêlée  au  râga,  c'est-à-dire 

Visuddhimagga,  410  (dont  les  explications  s'écartent  de  celles  de  l'Abhidharma). 
On  a  seulement  huit  paires  :  sarâga-vltarâga,  sadosa-vltaclosa,  samoha-vlta- 
moha,  sankh.itta-vikkh.itta,  mahaggata-amahaggata,  sauttara-anuttara, 
asamâhita-samâhita,  avimutta-vimutta. 

1.  vastramalâyugapadgrahanât.  —  Vyakhya  :  yathâ  yaclâ  vastram  iti 
paricchinnâkâram  vijnânam  utpadyate  na  tadâ  malam  grhnâti  et  inver- 
sement. —  Voir  i,  trad.  p.  19. 

2.  C'est-à-dire  «  associée  au  râga  ■»,  râgasamprayukta.  —  samsrstasaràgatâ 
râgasamprayogât.  —  Tout  ce  paragraphe  d'après  Vibhasa,  191,  14,  citée  par 
Kiokuga  Saeki,  xxvi.  8  a. 

3.  Deux  explications  :  samyuktasarâgatâ  râgaprâptyanubandhâd  ity  eke  / 
anuéayânarâgâlambanatvâd  ity  apare. 

Ces  deux  explications  seront  commentées  et  réfutées  ci-dessous  p.  24. 

4.  C'est-à-dire  toute  pensée  souillée  (klista)  mais  non  associée  au  râga  ;  toute 
pensée  non-définie;  toute  pensée  bonne  (kuêala)  mondaine  (laukika).  —  La 
pensée  supramondaine,  ou  faisant  partie  du  chemin,  n'est  pas  sâsrava.  —  Ci-des- 
sous p.  25,  1.  1. 

5.  Il  y  a  trois  opinions. 

Premiers  maîtres:  Est  sarâga  la  pensée  associée  au  râga;  est  vigatarâga 
la  pensée  opposée  au  râga. 

Deuxièmes  maîtres  :  Est  sarâga  la  pensée  «  unie  »  au  râga  [ce  qui  peut 
s'entendre  de  deux  façons,  comme  ci-dessus  n.  3J. 

Troisièmes  maîtres  :  Est  sarâga  la  pensée  associée  au  râga  ;  est  vigatarâga 
la  pensée  non  associée  au  râga. 

D'après  la  Vibhasa,  la  deuxième  opinion  est  bonne.  Vasubandhu  adopte  la 
troisième  opinion. 

2 
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la  pensée  associée  au  râga,  râgasamprayukta.  —  Quant  à  la  pensée 
vigatarâga,  «  sans  râga  »,  c'est,  d'après  ces  maîtres,  la  pensée  oppo- 
sée au  râga  (râgapratipaksa).  En  effet,  disent-ils,  si  la  pensée  non 
associée  au  râga  était  nommée  vigatarâga,  la  pensée  associée  à 
d'autres  passions  (haine,  etc.)  serait  dite  vigatarâga,  car  elle  n'est 
pas  associée  au  râga. 

Objection.  —  Dans  cette  hypothèse  la  pensée  non-soûillée-non-défi- 
nie  (ii.  71  b)  n'est  pas  sarâga,  puisqu'elle  n'est  pas  associée  au  râga  ; 
elle  n'est  pas  vigatarâga,  puisqu'elle  n'est  pas  opposée  au  râga.  Par 
conséquent  il  faut  admettre  ce  que  disent  d'autres  maîtres  (Abhidhar- 
mikas),  que  la  pensée  est  sarâga  par  le  fait  de  la  râgasamyuktatâ, 
par  le  fait  qu'elle  est  «  unie  »  au  râga,  sans  qu'elle  soit  nécessaire- 
ment «  mêlée  »,  «  associée  »  au  râga  (samsrsta,  samprayukta).  — 
De  même  faut-il  expliquer  les  autres  expressions  du  Satra  jusque 
samoha  et  vigatamoha.  [Voir  p.  16,  n.  3] 

Les  Vaibhasikas  disent  :  La  pensée  bonne  est  concentrée  (sam- 
ksipta), ainsi  nommée  parce  qu'elle  n'est  pas  déjetée  de  son  objet  '. 
La  pensée  souillée  est  distraite  (viksipta),  parce  qu'elle  est  associée  à 
distraction. 

Les  Occidentaux,  ou  maîtres  du  Gandhâra,  disent  :  La  pensée 
associée  à  langueur  (middha)  est  concentrée  (samksipta)  s  ;  la  pen- 
sée distraite  (viksipta),  c'est  les  autres  pensées  souillées. 

Les  Vaibhasikas  n'admettent  pas  cette  définition.  Ils  disent  :  Dans 
ce  système,  une  même  pensée,  à  savoir  une  pensée  souillée  associée 
à  langueur,  sera  à  la  fois  concentrée  et  distraite.  En  outre,  ce  système 
contredit  le  Mulasastra  (Jnanaprasthana,  15,  9)  qui  dit  :  «  Il  connaît 
en  vérité  la  pensée  concentrée  (samksipta),  munie  de  quatre  jnânas, 
dharma,  anvaya,  lokasamvrti  et  mârgajnâna  »  (Vibhasa,  190, 5). 
[Ci-dessous  p.  20-21] 

La  pensée  souillée  est  affaissée  (lina)  [6  b]  parce  qu'elle  est  asso- 
ciée à  indolence  (kausidya). 3 

1.  Parainartha  :  «  parce  que  son  objet  est  petit  ». 

2.  Dans  la  Vibhasa,  lio,  dans  Hiuan-tsang,  tsiû.  —  Samyutta,  v.  279,  la  pensée 
ajjhattam  samkhitta  est  thînamiddhasahagata  thlnamiddhasampayiitta. 

3.  Ibid.  la  pensée  atilîna  est  kosajjasahagata,  kosajjasampayuUa. 
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La  pensée  bonne  est  «  bien  en  main  »  (pragrkita),  parce  qu'elle 
est  associée  à  effort  correct  (samyakpradkâna).  ' 

La  pensée  souillée  est  petite  (amahadgala),  ainsi  nommée  parce 
qu'elle  est  affectionnée  des  petites  personnes.  La  pensée  bonne  est 
grande  (makadgata),  ainsi  nommée  parce  qu'elle  est  affectionnée 
des  grandes  personnes  2.  Ou  bien  les  deux  pensées,  la  souillée  et  la 
bonne,  sont  nommées  petite  et  grande  parce  que  les  racines,  la 
valeur,  le  cortège  (parivâra),  l'entourage  (anuparivarta),  la  force, 
sont  respectivement  petits  et  grands. 

En  effet,  1.  la  pensée  souillée  est  de  petites  racines,  ayant  deux 
racines,  moka,  plus  dvesa  ou  lobka  :  la  pensée  bonne  est  toujours 
associée  aux  trois  racines  de  bien  ;  2.  la  pensée  souillée  est  de  petite 
valeur,  étant  obtenue  sans  effort  :  la  pensée  bonne  est  de  grande 
valeur,  étant  réalisée  au  prix  de  grands  efforts  ;  3.  la  pensée  souillée 
est  de  petit  cortège,  car  une  pensée  souillée  n'est  pas  accompagnée 
de  l'acquisition  d'une  pensée  future  de  même  espèce  :i  ;  la  pensée 
bonne  est  de  grand  cortège,  étant  accompagnée  de  l'acquisition  d'une 
pensée  future  v  de  même  espèce  ;  4.  la  pensée  souillée  est  de  petit 
entourage,  n'étant  entourée  que  de  trois  skandkas,  vedanâ,  samjnâ, 
samskâras  ;  la  pensée  bonne  est  de  grand  entourage,  car  il  faut 
ajouter  le  rûpa  (dkyânânâsravasamvara,  iv.  4  a,  26)  ;  5.  la  pensée 

1.  Ibid.  la  pensée  atipaggahlta  est  tiddhaccasahagata  uddhaccasampa- 
yutta.  —  Dans  Divya,  pragrhita  =  «  élevé,  haut  »  (montagne,  palais,  etc.). 

2.  La  «  grande  personne  »  par  excellence  est  le  Bouddha.  —  Ce  paragraphe 
d'après  Vibhasa,  190,  6.  —  La  pensée  souillée  est  petite  parce  qu'elle  est  pratiquée 
(sevita)  par  svalpajana  (?  siao-chëng)  ;  la  pensée  bonne  est  grande  parce  qu'elle 
est  pratiquée  par  mahâjana.  —  Objection  :  Ne  voyons-nous  pas  qu'un  nombre 
sans  mesure  d'êtres  pratique  le  mal,  qu'un  petit  nombre  d'êtres  pratique  le  bien  ? 
Comment  peut-on  dire  que  la  pensée  souillée  est  pratiquée  par  svalpajana  ? 
Nous  ne  disons  pas  «  petit  »  parce  que  la  catégorie  est  peu  nombreuse  ;  est 
nommé  petit  ce  qui  a  peu  de  dharraas  purs. 

3.  tajjâtlyânâgatabhâvanâbhâvât  ;  bhâvanâ  ==  pratilambha,  acquisition. 
—  D'après  le  principe  :  kusalasamskrtâ  dharmâ  bhâvayUavyâh  (iv.  127  c). 
«  Ce  sont  les  bons  dharmas  samsJcrta  que  l'on  acquiert  à  l'état  futur  ».  —  Voir 
ci-dessous  vii.  25  d. 

4.  Paramârtha  :  «  passée  et  future  ». 
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souillée  est  de  petite  force,  car  les  racines  de  bien,  coupées,  repren- 
nent naissance  (ii.  36,  trad.  184,  iv.  80  c)  ;  la  pensée  bonne  est  de 
grande  force,  car  la  duhkhe  dharmajnânàksânti  coupe  définitive- 
ment dix  anusayas  (vi.  trad.  p.  180). 

C'est  pourquoi  la  pensée  souillée  est  nommée  petite,  et  la  pensée 
bonne,  grande. 

La  pensée  souillée  est  sa-uttara,  parce  qu'elle  est  associée  à  frivo- 
lité (auddhatya)  ;  la  pensée  bonne  est  anuttara,  parce  qu'elle  est 
opposée  à  la  frivolité.  ' 

Les  pensées  calme  (vyupaêânta),  non  calme  (avyupaéânta),  s'ex- 
pliquent de  même.  [7  a] 

La  pensée  souillée  est  non-recueillie  (asamâhita),  parce  qu'elle 
est  associée  à  distraction  (viksepa)  ;  la  pensée  bonne  est  recueillie, 
parce  qu'elle  s'oppose  à  la  distraction. 

La  pensée  souillée  est  non-cultivée  (abhâvita),  parce  que  les  deux 
cultures  (pratilambha,  nisevanâbhâvanâ,  vii.  27)  manquent.  La 
pensée  bonne  est  cultivée  (bhâvita),  pour  la  raison  contraire. 

La  pensée  souillée  est  non-délivrée  (avimukta),  n'étant  pas  délivrée 
en  soi,  n'étant  pas  délivrée  en  ce  qui  regarde  la  série  où  elle  naît. 2 

La  pensée  bonne  peut  être  délivrée  (vimukta),  et  en  soi  et  au  point 
de  vue  de  la  série  où  elle  naît. 

Telle  est  l'explication  des  Vaibhasikas. 

Cette  explication,  disent  les  SautrEntikas,  n'est  pas  conforme  au 
Sûtra  et  elle  ne  rend  pas  compte  de  la  valeur  des  termes  (padârthâ- 
nâm  arthaviêesàh). 

i.  Comment  n'est-elle  pas  conforme  au  Sûtra  ? 

Le  Sutra  dit  :  «  Quelle  est  la  pensée  intérieurement  concentrée 
(samksipta)  ?  —  La  pensée  qui  est  accompagnée  (sahagata  ===  sam- 
prayukta)  de  torpeur  et  langueur  (styâna-middlia),  ou  la  pensée 

1.  Sur  sa-uttara,  iv.  127  d,  v.  trad.  p.  63. 

2.  Elle  n'est  pas  délivrée  lorsqu'elle  est  bonue-impure  (kuêalasàsrava)  et 
lorsqu'elle  naît  dans  une  série  où  les  klesas  ne  sont  pas  coupés.  —  Sur  la  déli- 
vrance de  la  pensée,  vi.  76  c. 
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intérieurement  accompagnée  de  calme  (samnirodha)  non  pas  de 
vision  (vipaéyanâ).  —  Quelle  est  la  pensée  extérieurement  distraite 
(viksipta)  ?  —  La  pensée  qui  se  disperse  vers  les  cinq  objets  de  plai- 
sir, ou  qui  est  intérieurement  accompagnée  de  vision,  non  de  calme.  »  ' 
[Il  résulte  de  ce  texte  que  la  pensée  associée  à  la  langueur,  middha, 
est  concentrée,  samksipta.] 

Mais,  répond  le  Vaibhasika,  nous  avons  dit  (p.  18  1.  23)  que,  si  la 
pensée  associée  à  la  langueur  est  concentrée,  une  pensée  souillée  (et 
par  conséquent  distraite,  viksipta),  lorsqu'elle  est  associée  à  la  lan- 
gueur, sera  en  même  temps  concentrée  et  distraite. 

Oui,  vous  avez  fait  cette  remarque,  mais  elle  ne  porte  pas.  En  effet, 
on  ne  peut  affirmer  que  la  pensée  souillée,  lorsqu'elle  est  associée  à 
la  langueur,  soit  distraite. 2 

1.  D'après  le  pâli  et  les  fragments  cités  dans  la  Vyfikhya  :  [adhyâtmam 
samksiptam  cittam  katamat  /  yac  cittam]  styânamiddhasahagatam  adhyât- 
mam [va]  samnirodhasahagatam  no  tu  vipasyanayâ  samanvâgatam,  / 
[bahirdhâ  viksiptam  cittam  katamat  j  yac  cittam  panca  kâmagunân  âra- 
bhya]  anuviksiptam  anuvisrtam  [adhyâtmam  va  vipasyanâsahagatam  no 
tu  samnirodhena  samanvâgatam]. 

samksipta,  Paramartha  :  lio,  Hiuan-tsang  :  isiû  ',  samnirodha,  ParamSrtha  : 
chë  (=  samgraha)  —  tch'é  (dhar),  Hiuan-tsang  :  tehè  (samatha).  —  Kiokuga 
observe  que,  d'après  les  Sautrantikas,  vipaéyanâ  et  samatha  s'excluent. 

Samyutta,  v.  279  :  katamam  ca  bhikkhave  ajjhattam  samkhittam  cittam  / 
yam  bhikkhare  cittam  thinamiddhasahagatam  thlnamiddhasampayuttam  / 
idam  vuccati  ....  /  katamam  ca  ....  bahiddhâ  vikkhittam  cittam  \  yam  .... 
cittam  bahiddhâ  panca  gune  ârabbha  anuvikkhittam  anuvisatam  /  idam 
vuccati  .... 

2.  middhasahagatasya  klistasya  niksiptatvâpratijiiânât. 
Hiuan-tsang  traduit  :  «  En  effet  [nous]  n'admettons  pas  (pou  hiû  =  na  prati- 

jnâyate)  que  la  pensée  souillée,  associée  à  la  langueur,  soit  distraite  ».  De  même 
Paramartha  :  «  [Nous]  n'établissons  pas  (pou  lï)  ....  ». 

Vy&khya  :  kim  iti  krtvâ  viksiptatvam  atra  na  pratijnâyate  /  kim  middha- 
sahagate  citte  viksiptatvam  nâstlti  na  pratijnâyate  âhosvid  vidyamânam 
api  viksiptatvam  samksiptatvenâvasthâpitatvân  na  pratijnâyate  /  ubhaya- 
thâpi  vyâcaksate  /  kecid  vyâcaksate  j  middhasahagatât  klistâd  yad  anyat 
klistam  tad  viksiptam  pratijnâyate  j  middhasahagatam  tu  klistam  aklistam 
vâvisesena  samksiptam  eveti  j  apare  punar  vyâcaksate  /  yan  middhasam- 
yuktam  tat  samksiptam  eva  na  viksiptam  j  yat  tu  visayesu  visrtam  tad  eva 
viksiptam  ity  ato  'tra  middhasamprayukte  citte  [viksiptatvam]  na  prati- 
jnâyate. 
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Mais,  répond  le  Vaibhasika,  votre  thèse  contredit  le  Sastra  ! 

Il  se  peut.  Mais  mieux  vaut  contredire  le  Sastra,  et  non  pas  le 
Sûtra.  [7  b]  ' 

ii.  Comment  cette  explication  manque-t-elle  à  dire  le  sens  propre 
des  différents  termes  ? 

Parce  qu'elle  indique  le  caractère  des  diverses  pensées  —  d'une 
part  :  viksipta,  lîna,  uddhata,  avyupasânta,  asamâhita,  abhâvita, 
avimukta  ;  d'autre  part  :  samksipta,  pragrhîta,  etc.  —  sans  mar- 
quer les  différences. 2 

Le  Vaibhasika  répond.  —  Il  est  faux  que  nous  n'indiquions  pas  le 
sens  spécial  des  différents  termes.  La  qualité  de  «  souillé  »  des  pen- 
sées viksipta,  etc.,  est  la  même  ;  mais  nous  mettons  en  lumière  les 
défauts  particuliers  de  ces  diverses  pensées  souillées.  De  même  nous 
mettons  en  lumière  les  qualités  particulières  des  diverses  pensées 
bonnes,  dont  d'ailleurs  la  bonté  n'est  pas  différenciée. n 

Répondons  que  le  sens  des  différents  termes  n'est  pas  correctement 
établi  parce  que  vous  manquez  à  écarter  l'objection  de  la  contradic- 
tion avec  le  Sûtra  \  [Le  Sûtra,  en  effet,  dit  que  la  pensée  accompagnée 

1.  varam  sâstravirodhah  —  Vyakhyâ  :  abuddhoktam  abhidharmaéâstram 
ity  abhiprâyah.  —  Comparer  Kosa,  i.  3,  iii.  32. 

2.  La  souillure,  klistatva,  des  premières  pensées  est  non  différenciée  :  elle  con- 
siste dans  l'association,  samprayoga,  avec  les  klesas  qui  se  trouvent  avec  toute 
pensée  souillée  ;  la  bonté,  kusalatva,  des  secondes  consiste  dans  l'association 
avec  les  dharmas  qui  se  trouvent  avec  toute  bonne  pensée,  ii.  25,  26. 

abhinnalaksanavacanât.  —  Vyâkbyâ  :  sarvâni  tâni  klistâny  tiktânlti  / 
klistatvalaksariam  esâm  viksiptâdlnâm  avimuktântânâm  /  klistatvam 
punah  klesamahâbhûmikaih  samprayogah  j  samksiptapragrhîtâdînâm 
câbhinnalaksanavacanân  nârthavisesa  ukto  bhavati  ...  /  kusalatvam  esâm 
abhinnam  /  kim  punah  kusalatvam  /  kusalamahâbhûniikaih  samprayogah. 

3.  na  vai  noktah  padârthânâm  arthavisesah  /  klistasâmânye  'pi  (=  tulya- 
klistatve)  viksiptâdlnâm  tesâm  dosavisesasamdarsanâd  ukta  evârthaviêeso 
bhavati. 

Nous  disons  en  effet  :  apy  état  klistam  cittam  viksepayogâd  viksiptam  j 
klistam  kausldyayogâl  lïnam  j  auddhatyayogâd  uddhatam  .... 

Nous  disons  :  lînam  cittam  klistam  kausidyasamprayogât  j  uddhatam 
cittam  klistam  auddhatyasamprayogât. 

4.  sûtravirodhasyâparihârât.  —  Vyakhyâ  :  sûtre  hi  styânamiddhasaha- 
gatam  samksiptam  uktam  j  styânayogena  yat  klistam  middhasamyuktam 
tat  samksiptam  na  kusalam  styânasya  klesamahâbhûmikatvât. 
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de  styâna-middha  est  samksipta.  La  pensée  unie  à  middha,  souillée 
par  union  à  styâna,  est  samksipta,  et  elle  ne  peut  être  bonne,  car  le 
styâna  fait  partie  des  klesamahâbhûmikas]. 

FA  si,  [comme  le  Vaibhasika  le  croit],  le  Sûtra  entendait,  par  la 
pensée  lîna  \  la  pensée  uddhata,  il  ne  parlerait  pas  à  part  de  la 
pensée  lîna  et  de  la  pensée  uddhata.  Or  il  les  distingue,  car  il  dit  : 
«  Lorsque  la  pensée  est  lîna,  ou  redoute  de  devenir  lîna,  ce  n'est 
pas  un  moment  propice  pour  cultiver  les  membres-de-Bodhi  pra- 
srabdhi, samâdhi,  upeksâ.  Lorsque  la  pensée  est  uddhata  ou 
redoute  de  devenir  uddhata,  ce  n'est  pas  un  moment  propice  pour 
cultiver  les  membres-de-Bodhi  dharmavicaya,  vîrya,  prîti.  »  2 

Objection  du  Vaibhasika.  —  La  culture  des  membres  de  la  Bodhi 
se  trouve-t-eile  donc,  dans  le  cas  qui  nous  occupe,  partielle  ?  3  [Faut- 
il  croire  qu'à  certain  moment  on  cultive  prasrabdhi,  samâdhi, 
upeksâ  ;  à  certain  moment  dharmavicaya,  vîrya,  prîti  '  ?]. 

Non  pas.  Le  texte  entend  par  '  cultiver  ',  non  pas  le  fait  de  '  se 
rendre  présent  '  (sammukhîbhâva),  mais  le  fait  de  '  fixer  l'attention 
sur  ',  de  '  prendre  pour  objet  '  (manasikarana  =  âlambanîkarana, 
â  bhogakarana). 

Réplique  du  Vaibhasika  \  —  La  pensée  où  le  kausîdya  domine 

1.  Les  Vaibhâ?ikas  sont  d'avis  que  :  yad  eva  linam  lad  evoddhatam,  «  pensée 
lîna  =  pensée  uddhata  ».  Nous  tirons  cette  conclusion  de  leur  définition  :  lïnani 
cittatn  klistam  kausîdyasamprayogdt  ;  uddhatatn  cittatn  klistam  auddha- 
tyasamprayogât.  (Ci-dessous,  p.  24  n.  1,  une  autre  rédaction.) 

2.  yasmin  samaye  lînam  cittatn  bhavati  llnabhisanki  akâlas  tasmin 
samaye  praérabdhisaniâdhytipeksabodhyangânâm  bhâvanâyâh  /  yasmin 
samaye  cittam  uddhatam  bhavaty  atiddhatyâbhisanki  akâlas  tasmin  sa- 
maye dharmavicayavîryaprïtibodhyangânâm  bhâvanâyâh. 

Si  lîna  et  uddhata  étaient  confondus,  le  Sûtra  dirait  :  «  Lorsque  la  pensée  est 

lîna,  ce  n'est  pas  le  moment  pour  cultiver  prasrabdhi prîti.  Lorsque  la 

pensée  est  uddhata,  ce  n'est  pas  le  moment  pour  cultiver  prasrabdhi  ....  prîti.  » 
Ou  bien  :  «  Lorsque  la  pensée  est  lina  ou  uddhata,  ce  n'est  pas  le  moment  pour 
cultiver  prasrabdhi  ....  prîti.  » 

3.  kim  punar  atra  bodhyangânâm  vyagrâ  bhâvanâ.  —  Or  la  culture  des 
sept  membres  de  la  Bodhi  est  simultanée. 

4.  Pour  la  smrti,  Bhagavad  a  dit  :  smrtim  khalv  aham,  sarvatragatâm 
vadâmi. 

5.  Hiuan-tsang  :  «  Mais  nous  ne  sommes  pas  en  contradiction  avec  le  Sûtra  ! 
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(adhikam)  et  où  Y  auddhatya  est  réduit  (nyagbhâvena  vartate) 
reçoit  le  nom  de  lîna.  La  pensée  où  Yauddhatya  domine  et  où  le 
kausîdya  est  réduit,  reçoit  le  nom  de  uddhata.  Ces  deux  pensées 
sont  donc  distinctes,  et  le  Sûtra  peut  en  parler  à  part  sans  contredire 
mon  système.  [8  a]  Mais,  tenant  compte  du  fait  que  ces  deux  vices, 
kausîdya  et  auddhatya,  coexistent,  existent  simultanément  dans  un 
seul  faisceau  mental,  nous  disons  que  la  pensée  qui  est  lîna  est 
uddhata.  ' 

2  Nous  ne  prétendons  pas  récuser  un  texte  intentionnel  ;  mais  telle 
n'est  pas  l'intention  du  Sutra  [de  désigner  comme  lîna  une  pensée 
où  kausîdya  domine  ....] 

Quant  à  la  thèse  exposée  ci-dessus  (p.  17  1.  3)  que  toute  pensée 
râgasamyukta  «  unie  au  râga  »  est  sarâga  «  avec  râga  »,  nous 
demandons  quel  est  le  sens  de  l'expression  râgasamyukta  ? 

1.  Si  une  pensée  est  râgasamyukta,  et  par  conséquent  sarâga, 
parce  que  la  possession  du  râga  continue  dans  la  série  où  se  produit 
cette  pensée  (râgaprâptyanubandhât),  alors  la  pensée  du  saint  im- 
parfait ou  Saiksa,  même  quand  elle  est  pure  (anâsrava),  sera  nom- 
mée sarâga  :  puisque  le  râga  n'est  pas  complètement  expulsé  de 
la  série  du  Saiksa  (éaiksasamtâne  râgasya  sâvaéesatvât). 3 

2.  Si  une  pensée  est  râgasamyukta,  et  sarâga,  par  le  seul  fait 
d'être  l'objet  (âlambana)  du  «  râga  prenant  gîte  »  '',  alors  la  pensée 

Encore  que  toute  pensée  souillée  soit  lîna  et  uddhata,  la  pensée  où  le  kausîdya 
domine,  le  Sûtra  la  nomme  lîna  ;  celle  où  Yauddhatya  domine,  le  Sûtra  la 
nomme  uddhata.  Mais  [8  a],  considérant  leur  constante  association,  je  dis  qu'elles 
sont  unes  de  nature.  » 

1.  lînarn  klistam  kausîdyasarnyogâd  uddhatam  klistam  auddhatyasa- 
myogât  :  La  pensée  souillée  est  lîna  par  association  avec  kausîdya  ;  la  pensée 
souillée  est  uddhata  par  association  avec  auddhatya.  —  Comparer  ii,  trad. 
p.  163-4. 

2.  Vyakhya  :  Àcârya  âha  nâbhiprâyikam  yâvat  sûtre  tu  nàyam  abhi- 
prâya  iti. 

3.  Un  Saiksa  a,  actuellement,  une  pensée  pure,  par  exemple  la  pensée  de  l'im- 
permanence  ;  mais  reste  en  lui  la  possession  du  râga  de  Kfimadhatu  s'il  n'est  pas 
AnSg&min  .... 

4.  anusayânarâgâlambanatvât,  voir  v.  17. 
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impure  (sâsrava)  de  l'Arhat  sera  sarâga  :  puisque  cette  pensée  peut 
être  l'objet  du  râga  d'autrui.  ' 

Si  vous  n'admettez  pas  que  la  pensée  de  l'Arhat  soit  prise  comme 
objet  par  le  râga  d'autrui,  comment  cette  pensée  sera-t-elle  dite  im- 
pure? 

Direz-vous  qu'elle  est  impure,  non  pas  parce  qu'elle  serait  l'objet 
du  râga  d'autrui,  mais  parce  qu'elle  est  l'objet  d'une  «  passion  d'objet 
général  »  (sâmânyakleéa,  v.  12,  à  savoir  de  Yavidyâ  ou  moha) 
d'autrui  ?  Dans  cette  hypothèse,  ne  dites  pas  que  cette  pensée  est 
sarâga,  «  avec  râga  »  ;  dites  qu'elle  est  samoha,  «  avec  moha  », 
puisqu'elle  est  l'objet  du  moha  d'autrui. 

Mais,  dirons-nous,  aucune  des  explications  proposées  n'est  valable. 
En  effet  la  connaissance  de  la  pensée  d'autrui  (paracittajhâna)  ne 
porte  pas  sur  les  «  possessions  »  qui  peuvent  se  trouver  dans  la  série 
d'autrui.  Par  conséquent  lorsque  je  connais  la  pensée  d'autrui  comme 
sarâga,  cette  pensée  d'autrui  n'est  pas  sarâga  parce  que  râga- 
samyukta,  «  unie  à  râga  »  dans  ce  sens  qu'elle  serait  accompagnée 
(sahita)  de  la  possession  de  râga,  dans  ce  sens  qu'elle  se  trouverait 
dans  une  série  d'où  cette  possession  n'est  pas  expulsée. 

La  connaissance  de  la  pensée  d'autrui  ne  connaît  pas  non  plus  le 
râga  qui  prendrait  pour  objet  la  pensée  d'autrui,  le  râga  qui  serait 
l'objet  de  la  pensée  d'autrui. 

Donc  une  pensée  n'est  pas  dite  sarâga  par  le  fait  de  râgasamyoga, 
par  le  fait  d'être  «  unie  à  râga  »  au  double  sens  proposé. 

Objection  ?  —  S'il  en  est  ainsi,  quelle  est  la  pensée  sarâga  ? 
Vasubandhu.  —  Il  faut  déterminer  l'intention  du  Sûtra.  Est  sarâga 
«  avec  râga  »,  non  pas  la  pensée  râgasamyukta  «  unie  à  râga  », 

1.  Les  pensées  de  l'Arhat  qui  font  partie  du  chemin  d'Arhat  ne  sont  jamais 
impures  —  car  ces  pensées  sont  pures  par  définition  et  ne  sont  pas  l'objet  des 
passions  d'autrui  «  prenant  gîte  »,  v.  18  a-b  ;  mais  ses  pensées  mondaines  (sam- 
vrtijfiâna),  comme  son  corps,  sont  impures  (sâsrava)  en  ce  sens  que  les  passions 
d'autrui  peuvent  y  prendre  gîte  (i.  4  b).  —  Voir  viii.  25  c. 

Observons  que  Paramartha  traduit  très  nettement  :  «  Si  une  pensée  est  sarâga 
par  le  fait  qu'elle  prend  le  râga  pour  objet  :  ...  yuên  yû  wêi  king  kiai 

2.  Les  deuxièmes  maîtres,  ci-dessus  p.  17  n.  5. 
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mais  la  pensée  râgasamprayukta,  «  associée  à  râga  »,  la  pensée 
où  le  râga  existe  actuellement.  Est  vigatardga,  «  sans  râga  »,  la 
pensée  qui  n'est  pas  associée  à  râga,  quand  bien  même  cette  pensée 
serait  accompagnée  de  la  possession  du  râga. 

Objection.  —  L'expression  vigatarâga  ne  peut  avoir  ce  sens  ;  car 
un  autre  Siïtra  dit  que  la  pensée  vigatarâga,  vigatadvcsa,  vigata- 
moha,  ne  retombe  pas  dans  la  triple  existence.  Or  si  celte  pensée  est 
accompagnée  de  la  possession  du  râga,  etc.,  elle  retombera. 

Vasubandhu.  —  Cet  autre  Sûtra  entend  par  vigatarâga  citta  le 
vigatarâgaprâpti  citta,  «  la  pensée  qui  n'est  pas  accompagnée  de  la 
possession  du  râga  ». 

Objection.  —  N'avons-nous  pas  réfuté  votre  opinion  ?  [8  b]  Nous 
avons  dit  en  effet  (p.  18  1.  1)  que,  si  on  nomme  vigatarâga  une  pen- 
sée dissociée  du  râga  (râgena  asamprayuktam),  c'est-à-dire  une 
pensée  où  le  râga  n'est  pas  actuellement  en  exercice,  on  devra  nom- 
mer vigatarâga  toute  pensée  associée  à  une  autre  passion.  Or  on  ne 
dit  pas  d'une  pensée  associée  à  la  haine  qu'elle  est  vigatarâga,  «  sans 
râga  ». 

Vasubandhu.  —  Il  n'y  a  pas  faute  à  dire  que  la  pensée  dissociée 
du  râga  est  vigatarâga.  Mais  on  ne  considère  pas  la  pensée  disso- 
ciée du  râga  et  associée  à  la  haine  comme  étant  vigatarâga,  mais 
bien  comme  étant  «  avec  haine  »  (sadvesa)  en  la  distinguant  par 
son  caractère  spécifique  qui  est  d'être  «  associée  à  la  haine  ».  ' 

Le  paracittajnâna  atteint-il  l'objet  de  la  pensée  d'autrui,  atteint- 
il  la  pensée  d'autrui  en  tant  que  celle-ci  connaît  ?  —  Non.  Quand  on 
connaît  la  pensée  d'autrui,  on  ne  voit  pas  l'objet  de  cette  pensée  ;  on 
ne  voit  pas  cette  pensée  en  tant  qu'elle  connaît  :  on  sait  seulement 
qu'elle  est  souillée  (klista),  etc.  ;  on  ne  connaît  pas  l'objet,  couleur, 
etc.,  en  raison  duquel  elle  est  souillée.  S'il  en  était  autrement,  le  para- 
cittajnâna porterait  sur  le  rûpa,  etc.,  et  ne  serait  plus  paracitta- 
jnâna ;  le  paracittajnâna  pourrait  porter  sur  lui-même  :  car  la  per- 

1.  na  tu  tad  dvesâdisamprayuktam  cittam  vigatarâgam  iti  grhyate  kim 
tarhi  sadvesam  samoham  ity  evamâdi  dvesâdisamprayogatayâ  viéistatvât. 


Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  8  a-9  a.  27 

sonne  dont  je  connais  la  pensée  peut  au  même  moment  connaître  ma 
propre  pensée. 

Les  caractères  du  paracittaj flâna  sont  déterminés  :  il  connaît  le 
caractère  individuel  d'une  chose  (dravya-svalaksana)  et  non  pas 
les  samvrtisat-sâmânyalaksanas  ;  il  connaît  pensée-mentaux  (citta- 
caitta)  et  non  pas  matière  (rûpa),  —  actuels  et  non  pas  passés  ou 
futurs,  —  d'autrui  et  non  pas  de  soi,  —  du  domaine  du  Kâmadhatu 
et  du  Rûpadhatu,  e^  non  pas  d'Ârûpyadhâtu,  —  ou  bien  encore  pen- 
sée et  mentaux  purs  (anâsrava),  —  de  la  catégorie  à  laquelle  il 
appartient  lui-même  (sabhâga)  :  pur,  il  connaît  pensée-mentaux  purs, 
impur  (sâsrava),  il  connaît  pensée  et  mentaux  impurs.  —  Le  para- 
cittaj flâna  est  incompatible  avec  le  daréanamârga  et  Yânantarya- 
mârga  ;  avec  le  sûnyatâsamâdhi  et  Yânimittasamâdhi,  comme 
aussi  avec  le  ksayaj flâna  et  Y  anutpâdajhâna.  Les  autres  conditions 
ne  sont  pas  exclues  :  le  paracittaj  flâna  est  donc  compatible  avec  le 
bhâvanâmârga  (vimukti  et  visesamârgas),  Y apranihitasamâdhi 
etc.  [9  a]. 

L'exposé  du  paracittaj  flâna  est  terminé. 

12  a-b.  Les  autres  ont  quatorze  aspects  en  excluant  l'aspect  '  vide  ' 
et  l'aspect  '  non  soi  \  ' 

Les  «  autres  »  sont  le  ksayajhâna  et  Y  anutpâdajhâna. 

L'un  et  l'autre  comportent  quatorze  aspects  (vii.  13  a),  en  excluant 
l'aspect  éûnya  (vide)  et  l'aspect  anâtmaka  (non  soi).  En  effet,  ces  deux 
j  flânas,  bien  qu'ils  soient  «  de  vérité  absolue  »  (pâramârthika)  2, 
participent  cependant  à  la  «  convention  »  (samvrti)  (vi.  4) n  ;  ils  sont 
donc  étrangers  aux  aspects  éûnya  et  anâtmaka.  Lorsque  l'ascète 
sort  de  la  contemplation  (vipaéyanâ)  où  sont  réalisés  les  j  flânas  de 
vérité  absolue  (pâramârthika),  par  la  force  de  ces  jhânas  se  pro- 

1.  lhag  ma  rnara  pa  bcu  bzhi  can  /  ston  dan  bdag  med  ma  gtogs  so  su  [sesam 
caturdasâkâram  éûnyânâtmakavarjitam  /] 

2.  paramârthanimitte  paramârthena  va  dîvyatah pârâmârthike.  —  «  Bien 
qu'ils  aient  pour  objet  la  chose  réelle  ». 

3.  Voir  ci-dessus  p.  10,  1.  13. 
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duisent  des  jnânas  postérieurs  (prsthajâta)  '  qui  sont  de  samvrti, 
de  «  vérité  conventionnelle  »  :  kslnâ  me  jâtih,  usitam  brahmaca- 
ryam,  krtam  karaniyam,  nâparam  asmâd  bhavam  prajânâmi  2. 
Les  deux  jnânas  de  ksaya  et  d'anufpâda  participent  donc  à  la 
samvrli  (tayoh  samvrtibhajanam),  non  en  eux-mêmes  et  par  défini- 
tion (na  mnkhyavrttyâ),  mais  par  leur  écoulement  (nisyandena). 

Y  a-t-il  des  aspects  (âkdra)  purs  (anâsrava)  en  dehors  des  seize 
aspects  ? 

12  c-d.  Il  n'y  a  pas  d'aspects  purs  (amala)  en  dehors  des  seize. 
D'autres,  d'après  le  Sastra,  affirment  qu'il  y  en  a.  ' 

Les  maîtres  du  KasmTr  disent  qu'il  n'y  a  pas  d'aspects  purs  en 
dehors  des  seize.  Les  maîtres  étrangers  (bàhya)  maintiennent  l'opi- 
nion opposée.  [Opinion  des  «  autres  maîtres  »  de  p.  11,  1.  1] 

En  raison  du  Mulasastra  1  :   «  Peut-on   distinguer  les  dharmas 

1.  Voir  ci-dessus  p.  10,  1.  5. 

2.  «  La  naissance  est  épuisée  pour  moi  »  :  c'est-à-dire  :  l'origine  est  abandonnée  ; 
c'est  voir  la  vérité  de  l'origine  sous  quatre  aspects  (vii.  13  a)  ;  «  La  vie  religieuse 
est  pratiquée  »  :  quatre  aspects  du  chemin  ;  «  Ce  qui  devait  être  fait  est  fait  »  : 
quatre  aspects  de  la  destruction  ;  «  Je  ne  vois  pas  d'existence  ultérieure  »  :  deux 
aspects  de  la  vérité  de  la  douleur,  impermanence  et  douleur. 

Parmi  les  commentaires  de  cette  formule  à  quatre  branches,  Samantapasfldika, 
i.  168. 

Des  remarques,  que  je  souhaiterais  mieux  assurées,  dans  «  Nirvana  »  (1925), 
p.  60. 

3.  dri  med  bcu  drug  gzhan  rnam  med  /  gzhan  yod  ces  pa  bstan  bcos  las 

4 anityato  duhkhatah  sûnyato  'nâtmato  hetutah  samudayatah  pra- 

bhavatah.  pratyayatah  asty  état  sthanam  asty  etad  vastu  yogavihitato 
vijânlyât. 

[La  VyakhyR  explique  :  asty  état  sthanam  ity  asty  étal  laksanam  ity  ar- 
thah  I  asty  etad  vastv  ity  ayant  hetur  ity  arthah  /  yogavihitato  vijânîyâd 
ity  aviparîtato  vijânîyâd  ity  arthah] 

D'après  l'éditeur  japonais  du  Kosa,  extrait  de  VijfiSnakaya,  6,  17,  7,  5.  —  Cette 
formule  et  la  formule  de  la  vue  incorrecte  (ci-dessous  p.  29,  1.  18)  sont  répétées  à 
satiété  (avec  des  variantes)  dans  le  VijnSnakaya,  au  sujet  de  multiples  sortes  de 
pensée  :  «  Une  pensée  appartenant  au  Kâmadhatu  connait-elle  1.  les  dharmas 
du  Kfima,  2.  les  dharmas  du  Rùpa,  3.  les  dharmas  de  PÀrûpya,  4.  les  dharmas 
non  inclus  aux  Dhatus,  5.  les  dharmas  du  Kâma  et  du  Râpa  ...  ?  ».  —  Cette  pen- 
sée est  bonne,  mauvaise,  non  définie,  à  abandonner  par  la  vue  de  la  douleur,  etc. 
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appartenant  au  Kamadhatu  par  une  pensée  non  incluse  aux  Dhatus 
(apratisamyukta,  c'est-à-dire  anâsrava)  ?  —  On  peut  les  distinguer, 
à  savoir  on  peut  les  distinguer  tels  qu'ils  sont  (yogavihitatas),  comme 
impermanents,  douleur,  vides,  impersonnels,  cause,  cause  approchante 
[9  b],  cause  prochaine,  cause  spécificatrice  ;  il  y  a  ce  caractère  (sthâna), 
il  y  a  cette  cause  (vastu).  » 

On  doit  donc  considérer  les  aspects  spécifiés  par  les  expressions 
asty  état  sthânam,  asty  etad  vastu,  comme  deux  aspects  purs  qui 
s'ajoutent  aux  huit  aspects  de  diihkha  et  de  samudaya. 

D'après  les  maîtres  du  Kasmïr,  le  Sastra  n'enseigne  pas  l'existence 

de  deux  aspects  supplémentaires.   Il  faut  comprendre   «   il  y  a 

convenance  (asty  ayam  yogah)  qu'une  pensée  pure  distingue  ces 
dharmas  comme  impermanents •»      , 

Les  maîtres  étrangers  répondent  que  cette  interprétation  n'est  pas 
admissible.  Car,  si  le  Sastra  employait  les  termes  asty  état  sthânam... 
sans  viser  des  aspects  purs,  mais  seulement  par  simple  phraséologie, 
il  les  emploierait  aussi  dans  un  passage  parallèle,  à  savoir  lorsqu'il 
explique  :  «  Peut-on  distinguer  les  dharmas  appartenant  au  Kama- 
dhatu par  une  pensée  susceptible  d'être  abandonnée  par  la  vue  des 
vérités  ?  —  Oui,  on  peut  les  distinguer,  à  savoir,  on  s'attache,  on 
haït,  on  s'enorgueillit,  on  erre,  on  distingue  erronément  ces  dharmas 
comme  moi,  mien  (kâyadrsti),  comme  éternels,  anéantissables  (anta- 
grâhadrsti),  comme   non-cause,    non-action,    inexistants   (mithyâ- 

La  manière  dont  une  pensée  voit  les  divers  dharmas  dépend  de  sa  nature  et  de 
la  nature  de  ces  dharmas. 

Je  ne  trouve  pas  le  passage  où  le  Vijnanakâya  explique  la  manière  dont  une 
pensée  «  non  incluse  aux  Dhatus  »  voit  les  dharmas  du  Kamadhatu.  Mais  il  s'ex- 
plique sur  les  pensées  de  Saiksa  et  d'Asaiksa  (qui  sont  les  deux  sortes  de  pensées 
non-incluses  aux  Dhatus),  xxiii.  9,  fol.  30  h.  —  Son  texte  est  identique  à  celui  que 
cite  Vasuhandhu,  avec  cette  différence  que  la  formule  asty  état  sthâvam  asty 
etad  vastu  est  précédée  des  mots  asty  eso  hetuh  (?),  asty  esa  utpâda  (?).  (Aussi 
27  b  15,  29  b  1,  et  passim) 

La  pensée  de  Saiksa  ou  d'Asaiksa  ne  connaît  les  dharmas  de  Kama  que  sous 

les  aspects  des  deux  premières  vérités  (anitya pratyayatas)  ;  la  pensée 

bonne  de  Kama  connaît  encore  les  dharmas  sous  les  aspects  que  Vasubandhu  a 
spécifiés  (vi.  49  d)  comme  caractéristiques  du  «  chemin  mondain  »  :  audârikatas, 
duhkhilatas,  âvaranatas,  et  encore  éalyatas,  etc.  (fol.  43  b  17). 
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drsti),  comme  suprêmes,  excellents,  distingués,  supérieurs  (drstipa- 
râmarêa),  comme  purification,  délivrance,  salut  (sîlavrataparâ- 
marsa),  avec  anxiété,  dissentiment,  doute  (vicikitsâ)  »  \  Ce  texte 
devrait  porter  les  expressions  asty  état  sthânam...,  si  celles-ci  signi- 
fiaient seulement  asty  ayam  yogah,  dans  le  sens  qu'il  est  fatal  qu'une 
pensée  susceptible  d'être  abandonnée  par  la  vue  des  vérités  considère 
les  dharmas  comme  mien,  comme  moi.... 

Combien  de  choses  (dravya)  constituent  les  seize  aspects  (akâra)  ? 
[10  a] 

13  a.  Les  aspects  constituent  seize  choses. 2 

Certains  maîtres  disent  que  les  aspects,  seize  par  le  nom,  ne  sont 
que  sept  en  fait  (dravyatas).  Les  quatre  aspects  de  la  vérité  de  la 
douleur  sont  en  fait  distincts  les  uns  des  autres.  Les  aspects  des 
autres  vérités,  sous  leur  quadruple  nom,  ne  constituent  qu'une  chose 
pour  chaque  vérité  :  hetu,  samudaya,  prabhava,  pratyaya  sont 
synonymes  et  ne  sont  qu'un  aspect  ;  de  même  Sakra,  Indra,  Puram- 

1.  âtmata  âtmlyata  ucchedatah  éâsvatato  'hetuto  'kriyâto  'pavâdato  'gra- 
tuit sresthato  visistatah  paramatah  éuddhito  muktito  nairyânikatah  kân- 
ksâto  vimatito  vicikitsâto  rajyeta  dvisyân  manyeta  muhyed  ayogavihitato 
vijanlyât. 

La  vue  des  vérités  écarte  (au  moins  partiellement)  râga  dvesa  mâna  moha. 
Une  pensée  à  abandonner  par  la  vue  des  vérités  aura  râga,  etc.  ;  le  texte  dit 
donc  rajyeta,  etc.  Cette  pensée  n'est  pas  libre  de  satkâyadrsti,  donc  elle  consi- 
dère les  dharmas  comme  âtman  et  âtmïya  ;  elle  n'est  pas  libre  d' antagrâha- 
drsti,  donc  elle  considère  les  dharmas  comme  destinés  à  périr  (uccheda)  ou 
comme  éternels  (sâévata) 

On  a  cette  formule  Vijfianak&ya  fol.  2G  b  11,  29  b  6,  42  b  8,  et  ailleurs. 

2.  rdzas  su  main  pa  bcu  drug  go  =  dravyatah  sodaéâkârâh.  —  Vibhasfl, 
79,  3  ;  Nanjio  1287,  6,  6. 

Les  âkâras  des  Vimoksamukhas,  viii.  24. 

La  spécification  des  âkâras  de  l'Abbidharma  ne  se  retrouve  pas  dans  l'Abbi- 
dhamma  (voir  par  exemple  Patisambbidamagga,  i,  107,  118,  241,  Visuddhi,  494)  ; 
elle  n'est  pas  canonique  :  Anguttara,  i.  38  (liste  de  saiînâs),  iv.  422  où  l'ascète 
considère  l'Amatâ-dhâtu  comme  sanla,  panlta,  etc.,  et  les  choses  de  l'étage  où  il 
se  trouve  comme  dtikkha,  roga,  ganda,  etc.  —  On  a  vu  vi.  49,  les  âkâras  du 
chemin  mondain  :  nous  aurions  dû  observer  que  Vasubandhu  s'inspire  du  Vijfia- 
nakaya,  fol.  59  b,  1.  18  et  ailleurs. 
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dara  sont  les  noms  différents  d'une  même  personne.  Les  ascètes 
(yoginas)  contempleront,  à  part,  les  quatre  aspects  de  la  vérité  de  la 
douleur,  et  l'un  quelconque  (ekaikam)  des  aspects  hetu,  etc.,  pour  les 
trois  autres  vérités.  ' 

Mais  les  Vaibhâsikas  soutiennent  que  les  seize  aspects  existent  en 
l'ait,  [car  ils  doivent  être  contemplés  un  à  un]. 2 

i.  Pour  la  vérité  de  la  douleur  (duhkhasatya)  : 

1.  anitya,  impermanent,  parce  que  naissant  en  dépendance  des 
causes  (pratyayâdhmatvdt  =  pratyayapratibaddhajanmatvât). 

2.  duhkha,  douloureux,  parce  que  pénible  de  sa  nature  (pîdanât- 
makatvât)  (vi.  3). 

3.  éûnya,  vide,  en  tant  qu'en  contradiction  avec  la  vue  de  «  mien  » 
(âtmïyadrstivipaksa). 

4.  anâtmaka,  impersonnel,  en  tant  qu'en  contradiction  avec  la 
vue  de  «  moi  »  (àtmadrsti). 

ii.  Pour  la  vérité  de  l'origine  (samudayasatya)  : 

1.  hetu,  cause,  parce  qu'ayant  le  caractère  de  la  semence  (bîja- 
dharmayogena).  —  Le  hetu  est  la  cause  lointaine.  Le  mot  yoga  = 
nyâya. 

2.  samudaya,  origine,  en  tant  que  produisant  (prcidurbhâvayo- 
gena).  C'est  la  cause  prochaine  (samnikrsta)  :  ce  dont  un  dharma 
prend  immédiatement  naissance  (utpadycde)  ou  origine  (samudeti). 

3.  prabhava,  causation  successive,  en  tant  que  constituant  série 
(prabandhayogena,  samtatiyogena)  .semence,  pousse,  tige  ... 

4.  pratyaya,  en  tant  que  réalisant  un  effet  en  causation  conjuguée 
(abhinispcidanayogena)  ;  par  exemple,  le  complexe  (sâmagrl)  des 
co-facteurs  (pratyaya)  —  terre,  bâton,  roue,  corde,  eau,  etc.  —  réalise 
la  cruche  (Voir  ii.  64).  [10  b] 

iii.  Pour  la  vérité  de  la  destruction  (nirodhasatya)  ; 
1.  nirodha,  destruction,  en  raison  de  l'abolition  (ksaya)  des  skan- 
dhas  [impurs]. 

1.  duhkhâkârâmé  caturah  prthag  yoginah  sammukhîknryus,  hetvâdyâkâ- 
rânâm  ekaikam  ity  ekîyamatam  f  dravyatah  sodaseti  vaibhâsikâ  varna- 
yanti. 

2.  De  ceci  il  résulte  que  Yabhisamaya  est  anupûrva,  vi.  27. 
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2.  éânta,  calme,  en  raison  de  l'extinction  des  trois  feux,  râga, 
dvesa  et  moha  (viii.  26  c). 

3.  pranlta,  excellent,  en  raison  de  l'absence  de  toute  peine  (niru- 
padravatvât)  (upadrava  =  duhkha). 

4.  nihsarana,  «  salvifique  »,  parce  que  dissocié  de  toute  cause  de 
peine  (sarvâpaksâlaviyuktatvât  =  sarvaduhkhakâranavimukta- 
tvât). 

iv.  Pour  la  vérité  du  chemin  (nicïrgasatya)  : 

1.  mârga,  chemin,  parce  qu'on  le  parcourt  (gamanârthena)  vers 
le  Nirvana.  ' 

2.  nyâya,  raisonnable  ou  pratique,  parce  que  yogayukta,  c'est-à- 
dire  upapaUiyukta  ou  upâyayukta,  muni  de  preuves,  muni  de  res- 
sources ou  moyens. 

3.  pratipad,  obtention,  parce  qu'il  fait  obtenir  correctement  (sa- 
myakpratipâdanârthena),  c'est-à-dire  qu'on  obtient  par  lui  le  Nir- 
vana. 

4.  nairyânika,  sortie  définitive  (atyantam  niryânâya  prahha- 
vati),  parce  qu'il  fait  passer  au  delà  d'une  manière  définitive. 

Il  y  a  une  seconde  exégèse  : 

i.  1.  anitya,  parce  que  non  définitif  (anâtyantika). 

2.  duhkha,  parce  que  semblable  à  un  fardeau. 2 

3.  éûnya,  parce  que  vide  de  purusa  (agent,  etc.). 

4.  anâtmaka,  parce  que  n'obéissant  pas  à  la  volonté.  ! 

ii.  1.  hetu,  parce  qu'il  y  a  arrivée  de  là  (âgamanayogena)  ;  la 
racine  hi  signifie  gati  ;  hetu  signifie  hinoty  asmât. 4 

1.  Sur  le  sens  de  mârga  et  pratipad,  vi.  65  b-d,  66  a,  vii.  28  c. 

2.  abhinyâsabhfitatvad  iti  \  bhârabhûtatvâd  ity  arthah  /  duhkhena  bha- 
rabhûtena  hi  sa  pudgalo  bhidyate  /  apakramyata  ity  arthah. 

3.  akàmakâritvâd  iti  j  kâmatah  kartum  êllam  asyeti  kâmakârï  /  na  kâ- 
makâry  akâmakârï  j  tadbhâvâd  anâtmâ  /  sûtre  'py  ayant  artha  uktah  / 
rûpam  ced  bhiksava  âtmâ  abhavisyan  na  rûpam  âtmavyâbâdhâya  sam- 
varteta  /  ïabhyeta  ca  rûpe  evam  bhavatv  evam  ma  bhûd  iti  kâmakâry  ât- 
meti  (Samyutta,  iii.  66,  variantes). 

4.  niruktiparigr ahât  j  hetur  âgamanayogeneti  hi  galau  hinoty  asmâd  iti 
hetuh  j  asmâd  utpadyata  ity  arthah  / 
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2.  samudaya,  parce  qu'il  y  a  émersion  (unmajjana)  :  le  dharma 
émerge  pour  ainsi  dire  (umnajjativa)  du  futur.  ' 

3.  prabhava,  en  tant  que  procession. 2 

4.  pratyaya,  en  tant  que  fondement,  c'est-à-dire  élément  essentiel 
de  l'action  de  génération. 3 

iii.  1.  nirodha,  en  raison  de  la  cessation  du  duhkha  ancien  et  de 
la  non  continuation  en  duhkha  ultérieur. 4 

2.  sânta,  parce  que  délivré  (vimukta)  des  trois  samskrtalaksanas 
(ii.  45  c). 

3.  pranïta,  parce  que  absolument  bon  (paramârthaéiibha)  (iv. 
8  c). 

4.  nihsarana,  parce  que  suprêmement  rassurant  (iv.  8  b).  5 
iv.  1.  mârga,  parce  qu'opposé  à  mithyâmârga. 

2.  nyâya,  parce  qu'opposé  au  non-nyâya. 

3.  pratipad,  parce  que  non  en  contradiction  avec  la  ville  du  Nir- 
vana (nirvânapurâvirodhanârthena). 6 

4.  nairyânika,  parce  que  rejetant,  abandonnant  le  triple  bhava, 
l'existence  des  trois  sphères. 

Puisque  les  anciennes  explications  divergent,  il  nous  est  permis  de 
présenter  une  troisième  explication  : 
i.  I.  anitya,  parce  qu'il  naît  et  périt. 

2.  duhkha,  parce  que  répugnant  à  la  pensée  des  Àryas  (vi.  p.  124). 

3.  éûnya,  parce  qu'il  ne  s'y  trouve  pas  d'âtman. 

4.  anâtmaka,  parce  que  ce  n'est  pas  un  âtman. 

1.  unmajjanayogeneti  /  anâgatâd  adhvana  unmajjatîvety  arthah  (Com- 
parer v.  27,  trad.  p.  65). 

2.  prasaranayogeneti  prabandhayogena. 

3.  pratisaranârthena  pratyaya  iti  /  janikriyâtn  prati  pradhânabhûta  ity 
abhiprâyah. 

4.  asambandhoparamâd  iti  /  pûrvasya  duhkhasyoparamât  /  uttarasyâ- 
sambandha  uparamo  nirodha  ity  arthah. 

5.  paramâsvâsakaratvâd  iti  sarvaduhkhocchittyâ  paramaksematvât.  — 
Comp.  vi.  60  a. 

6.  yasmâd  anena  nirvûnapiiram  na  virudhyate  na  visamvâdyate  kitn 
tarhi  pratipadyata  evety  atah  pratipat  /  pratipadyate  'nayeti  krtvâ. 

Hiuan-tsang  :  «  va,  entre  dans  la  ville  de  Nirv&na  ». 

Comparer  vi.  68  :  pratipan  nirvânapratipâdanât.  3 
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ii.  1.  Les  quatre  aspects  de  la  seconde  vérité  :  hetu,  samudaya, 
prabhava  et  pratyaya,  s'expliquent  d'après  le  Satra  [11  a]:  «  Les 
cinq  upâdânaskandhas  (skandhas  impurs,  i.  8  a)  sont  chandamû- 
laka,  chandasamudaya,  chandajâtîya,  chandaprabhava  »,  c'est- 
à-dire  ont  le  chanda  (=  souhait  =  trsnâ  =  soif)  pour  racine  (mùla) 
ou  hetu,  cause  initiale,  pour  cause  qui  amène  (samudaya),  pour 
cause  spécificatrice  (chandajâtîya  =  chandapratyaya),  pour  cause 
prochaine  (prabhava)  '.  —  La  seule  différence  entre  le  Sûtra  et  le 
Sastra,  c'est  que  celui-ci  place  l'aspect  pratyaya  en  dernier  lieu,  et 
non  pas  l'aspect  prabhava. 2 

Quelle  est  la  différence  entre  ces  quatre  sortes  de  «  procession  »  ? 

A.  On  doit  distinguer  quatre  états  ou  formes  (avasthâ)  du  chanda  : 
1.  asmity  abhedena  ou  âtmabhâvacchanda  ; 3  2.  syâm  ity  abhe- 
dena punarbhavacchandah  ; 4  3.  ittham  syâm  iti  bhedena  punar- 
bhavacchandah  ; 3  4.  pratisamdhibandhacchanda  ou  karmâbhi- 


1.  Ces  explications  d'après  les  gloses  et  le  contexte.  —  VyfikhyS  :  chandamû- 
lakâ  iti  chandahetukâ  ity  arthah.  —  trsnâparyâya  iha  chandah.  —  chan- 
dasamudayâ  iti  chandasamutksamâ  (?)  ity  arthah  (lire  samutthànâ  ?).  — 
chandajâtîya  iti  chandapratyaya  ity  arthah. 

Paramfirtha  traduit  jâtiya  par  chëng,  «  naître  »,  et  prabhava  par  yeou,  bhava  ; 
Hiuan-tsang  a  respectivement  Iti,  «  espèce  »  et  chëng,  «  naître  ». 

Samyutta,  iii.  100,  Majjhima,  iii.  16  :  paficupâdânakkhandhâ  kimmfdaka  .... 
chandamûlakâ..  —  Dans  un  autre  contexte,  Anguttara,  iv.  400  :  tanhâmûlaka. 

On  a  Patisambhidfimagga,  ii.  111:  jarâmaranam  kimnidânam  kimsamu- 
dayam  kimjâtikam  kimpabhavam. 

2.  Vyfikhya  :  prabhavasabdah  kevalam  paécât  pathitavyah  /  âbhidhârmi- 
kaif  iti  vâkhyâdhyâhârah  /  sûtrânusaranam  ht  kartavyam  ity  abhiprâyah. 
—  Les  Àbhidh&rmikas,  dans  la  liste  des  aspects  de  cette  vérité,  devraient  placer 
l'aspect  prabhava  après  l'aspect  pratyaya  ;  car  il  faut  se  régler  sur  le  Sûtra. 

3.  Bhfisya  et  VyakhyS  :  samastesu  pancasûpâdânaskandhesv  asmity  abhe- 
dena [prakârântaraviéistasyapratyutpannasya  âtmabhâvavastuno  'nâlam- 
banatas  traiyadhvikâtmabhâvânâlambanato  va  âtmabhâvaprarthanâ] 
âtmabhâvacchandah  prathamah. 

4.  syâm  ity  abhedeneti  [punarbhavamâtraprârthanâ  na  viéesarûpâ 
prârthanâ  iti]  dvitïyah. 

5.  ittham  syâm  iti  [idamprakârah  syâm  iti]  bhedena  punarbhavacchan- 
das  trtiyah. 
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samskâracchanda.  '  —  C'est-à-dire  :  1.  l'affection  qu'on  éprouve 
pour  soi-même  lorsqu'on  pense  :  «  je  suis  »,  sans  distinguer  autre- 
ment le  «  moi  »  actuel,  sans  penser  au  moi  passé  ou  futur  ;  2.  le 
désir  de  réexistence  sans  autre  spécification  ;  3.  le  désir  d'une  cer- 
taine réexistence  ;  4.  le  désir  de  la  réincarnation,  le  désir  qui  fait 
accomplir  un  certain  acte. 

Le  premier  chanda  est  la  cause  initiale  (âdikârana)  de  la  douleur 

—  comme  la  semence  est  la  cause  initiale  du  fruit  —  ;  il  reçoit  le 
nom  de  hetu.  * 

Le  second  est  ce  qui  amène  la  réexistence  —  comme  la  production 
de  la  pousse,  tige,  etc.,  est  un  processus  causal  (samudaya)  qui 
amène  le  fruit  ;  il  reçoit  donc  le  nom  de  samudaya,  cause  qui  amène. 

Le  troisième  est  la  cause  qui  détermine  la  qualité  de  la  douleur, 

—  comme  le  champ,  l'eau,  la  fumure,  etc.,  déterminent  le  vïrya,  le 
vipàka,  le  prabhâva  du  fruit  ;  il  reçoit  donc  le  nom  de  pratyaya, 
cause  spécificatrice. 3 

Le  quatrième  est  la  cause  dont  surgit  le  fruit  —  comme  la  fleur 
est  la  cause  du  fruit  ;  on  le  nomme  donc  prabhâva. i 

1.  pratisamdhibandhacchandaé  caturtha  iti  karmâbhisamskârachando 
va. 

pratisamdhir  eva  bandhah  /  pratisamdher  eva  va  bandhah  pratisamdhi- 
bandhah  j  tatra  chandah  prârthaneti  caturthah  /  karmâbhisamskârachan- 
do va  caturthah  ...  /  karmano  vâbhisamskârah  /  tatra  cchandah  j  evam 
caivam  ca  dânam  dâsyârnïtï. 

2.  Les  cinq  upâdânaskandhas  sont  donc  dits  avoir  pour  mûla  ou  hetu  cette 
sorte  de  chanda. 

3.  trtïyacchanda  ittham  syâm  iti  tajjâtîyaduhkhapratyaya  iti  /  yatpra- 
kârah  pnnarbhavacchandas  tatprakârasya  duhkhasya  pratyayah  sambha- 
vati  I  tasya  viéesarûpatvâd  visesarûpam phalam  utpadyata  ity  abhiprâyah  / 
phâlasyeva  ksetrodakapâsyâdikam  iti  /  pâsih  (?)  éusko  gomayah  /  âdiéab- 
dena  vâtâtapâdir  grhyate  /  tato  'pi  hi  phalasampad  iti  /  viryam  sïtavîryatâ 
usmavïryateti  /  vipâkah  usmaparinâmatâ  madhuraparinâmateti  /  prabhâ- 
vah  sâmarthyavisesah  j  tadyathâmlatve  tuîye  bïjapûrakarasah  pittam 
janayati  /  âmalakarasas  tu  êamayatlti. 

Sur  vïrya,  vipàka  et  prabhâva  d'un  fruit  de  la  terre  comme  aliment,  ou  d'une 
drogue,  Sarvadarsanasamgraha,  16,  22,  Kandalï,  130,  Suéruta,  i.  1  et  40. 

4.  Bhasya  :  tala  eva  tatsambhavât  phâlasyeva  puspâvasânam  —  Vyâkhya  : 
tata  eva  pratisamdhibandhacchandât  pratisamdhibandhasya  punarbhava- 
laksanasya  sambhavâd  utpâdât  I  ...  yathâ  puspâvasânam  phalasya  pra- 
bhavas  tadvat. 
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Le  quatrième  chanda  est  la  cause  immédiate  (sâksâd  dhetuh)  ; 
les  trois  autres  sont  des  causes  médiates  (pâramparyena  hetavah). 

B.  Et  encore  (atha  ca),  d'après  le  Sûtra  ',  il  y  a  deux  groupes  de 
cinq  trsnâvicàritas  «  modes  de  la  soif  »,  et  deux  groupes  de  quatre, 
qui  sont  respectivement  les  quatre  chandas  étudiés  ci-dessus.  Les 
deux  premiers  chandas  sont  de  cinq  aspects,  les  deux  derniers  de 
quatre.  [11  b] 

a.  «  Lorsqu'on  pense  asmi,  «  je  suis  »,  se  produit  Vâtmabhâva- 
chanda  général,  «  affection  pour  sa  propre  personne  sans  détermina- 
tion »,  lequel  est  quintuple  :  ittham  asmi,  evam  asmi,  anyathâsmi, 
sad  asmi,  asad  asmi  :  «  Je  suis  tel  ;  je  suis  de  même  [qu'aupar- 
avant] ;  je  suis  différemment  ;  je  suis  quelque  chose  qui  est  ;  je  suis 
quelque  chose  qui  n'est  pas.  » 

b.  Lorsqu'on  pense  bhavisyâmi,  «  je  serai  »,  se  produit  le  punar- 
bhavacchanda  général,  «  soif  de  réexistence  sans  détermination  », 
lui  aussi  quintuple  :  ittham  bhavisyâmi,  evam  bhavisyâmi,  anyathâ 
bhavisyâmi,  sad  bhavisyâmi,  asad  bhavisyâmi  :  «  Je  serai  tel  ;  je 
serai  de  même  .... 

c.  Se  produit  le  punarbhavacchanda  particularisé,  quadruple  : 
syâm,  ittham  syâm,  evam  syâm,  anyathâ  syâm  :  «  Que  je  sois  ; 
que  je  sois  tel  ;  que  je  sois  de  même  ;  que  je  sois  différemment.  » 

d.  Se  produit  le  pratisamdhibandhachanda,  quadruple  :  api  nu 
syâm,  apïttham  syâm,  apy  evam  syâm,  apy  anyathâ  syam  :  «  Il 
faut  absolument  que  je  sois,  que  je  sois  tel,  de  même,  différemment.  »  2 

1.  Paramûrtha  :  «  D'après  le  Sûtra  des  trsnâvicàritas,  il  y  a  deux  groupes  de 
cinq,  deux  groupes  de  quatre  ».  Tout  ce  qui  suit  jusque  p.  37  1.  3  est  omis. 

Notre  texte  présente  une  étroite  parenté  avec  Anguttara,  ii.  212,  sur  les  dix-huit 
tanhâvicaritas,  où  les  lectures  sont  incertaines,  et  Vibhanga,  392-400,  où  elles 
sont  sûres  mais  restent  difficiles  à  interpréter  (Mrs  Rhys  Davids  a  eu  la  grande 
bonté  de  me  communiquer  le  texte  de  Sammohavinodanï  et  de  Manorathapûranï, 
voir  note  p.  suivante). 

On  peut  rapprocher  la  liste  :  «  Existai-je  dans  le  passé  ?  ...  »,  Kosa,  iii.  22  c, 
Majjhima,  i.  8,  i,  111,  Visuddhimagga,  599,  Madhyamakavrtti,  593. 

D'après  II  trad.  281,  chanda  est  relatif  au  futur. 

2.  trsnâvicaritânâm  dvau  pancakau  ganau  dvau  catuskau  catvâraé 
chanda  yathâkramam  bhavanti  j  prathamacchandah  pancâkârah /  ka- 
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Les  premiers  chandas  sont  la  cause  initiale  (âdikarana)  de  la 
douleur  ;  ils  sont  donc  le  hetu....  Le  reste  comme  ci-dessus. 

iii.  1.  nirodha,  parce  que  coupure  de  la  transmigration.  ' 

2.  êânta,  parce  que  cessation  (uparama)  de  toute  douleur,  ainsi 
qu'il  est  dit  :  «  Tous  les  samskâras,  ô  Bhiksus,  sont  douleur  ;  le  seul 
Nirvana  est  absolument  calme  ». 2 

3.  pranîta,  parce  que  sans  supérieur  (anutlara). 

4.  nihsarana,  parce  que  sans  retour  (avivartya  ?). 
iv.  1.  mârga,  parce  que  semblable  à  un  chemin  droit. 

2.  nydya,  parce  que  vrai. 3  [12  a] 

3.  pratipad,  parce  que  déterminé  ou  exclusif  (pratiniyatâ)  : 
c'est-à-dire  on  arrive  par  ce  chemin  et  non  par  un  autre  \  comme  il 

tham  I  asmîti  bhiksavah  saty  âtmadrstati  satyâm  ittham  asmlti  bhavati 
idamprakâro  'smlti  bhavati  /  tadyogât  trsnâm  utpâdayatlty  arthah  /  evam 
asmlti  yathâpûrvam  eva  nânyathety  arthah  /  anyathâsmïti  anyena  prakâ- 
rena  varnabalapratibhânâdidarsanât  /  sad  asmîti  bhavati  \  viparyayâd 
asad  asmlti  /  ayant  abhedena  pancadhâtmabhâvacchandah  prathamah  jj 
bhavisyâmlty  asya  bhavatlti  sâsvatariipena  /  na  bhavisyâmlty  ucchedarû- 
pena  I  ittham  bhavisyâmîti  vistarena  pûrvavad  vyàkhyânam  ity  ayant 
abhedena  pancadhâ  punarbhavacchando  dvitlyah  //  syâm  ity  asya  bhavati  j 
ittham  syâm  evam  syâm  anyathâ  syâm  ity  asya  bhavatlty  ayant  bhedena 
caturdhâ  punarbhavacchandas  trtlyah  //  api  nu  syâm  ity  asya  bhavati  / 
aplitham  syâm  apy  evam  syâm  apy  anyathâ  syâm  ity  asya  caturdhâ  pra- 
tisamdhibandhacchandas  caturthah. 

Le  Vibhanga,  au  lieu  de  sad  asmlti  et  asad  asmlti  a  1.  as'  asmlti  (==  nicco 
'smi ...)  et  2.  sât'asmlti  ou  saVasmi  (=  ucchissâmi  na  bhavissâmi).  —  Le 
commentaire  dit  :  atthlti  asa  j  niccass'  étant  adhivacanam.  —  Mrs  Rhys  Davids 
remarque  :  as  -—  asa  —  asan  —  asanto  —  «  mauvais  >,  Jataka  iv.  435  :  satam 
va  asan  (accusatif  singulier).  —  On  aurait  :  «  je  suis  mauvais,  je  suis  bon  ».  —  La 
Manorathapûrani  explique  sata  par  sldati  dans  le  sens  de  anicca  :  c'est  l'expli- 
cation que  nous  avons  rencontrée  pour  satkâya,  Kosa,  v.  p.  16. 

Le  commentaire  du  Vibhanga  entend  syâm  =  «  Serai-je  ?  ». 

1.  L'original  est  peut-être  pravrttyupacchedât.  —  Sur  pravrtti,  ii.  6.  —  Peut- 
être  vattûpaccheda  =  vartmopaccheda  que  je  pense  qu'il  faut  lire  Mahftvastu, 
ii.  285,  iii.  200,  cité  Kosa,  ii.  trad.  p.  285,  note. 

2.  Samyukta,  17,  16. 

3.  Peut-être  yathâbhûtavartanât. 

4.  praliniyatatvât  pratipad  iti  /  pratiniyatâ  pat  padanam  pratipat  j 
katham  punah  pratiniyatâ  j  anayaiva  tadgamanât. 
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est  dit  :  «  Ce  chemin  mène  à  la  pureté,  les  autres  systèmes  n'y  mènent 
pas  ». 

4.  nairyânika,  parce  que  séparant  définitivement  de  la  triple 
existence  (bhava). 

[Quatrième  explication].  ' 

i.  En  outre,  c'est  pour  guérir  les  gens  qui  nourrissent  les  vues  de 
nitya,  sukha,  âtmïya  et  âtman  que  sont  établis  les  aspects  (àkâra) 
de  anitya,  duhkha,  éûnya,  anâtmaka.  - 

ii.  1.  L'aspect  hetu  s'oppose  à  la  vue  :  «  Il  n'y  a  pas  de  cause  » 
(nâsti  hetuh).  (v.  7,  trad.  p.  18) 

2.  L'aspect  samudaya  s'oppose  à  la  vue  :  «  La  cause  est  unique  » 
—  soit  ïsvara,  soit  le  pradhâna  (ii.  64).  La  cause  est  un  complexe 
(samudayo  hetuh). 

3.  L'aspect  prabhava  s'oppose  à  la  vue  d'évolution  (parinâma- 
drsti),  à  la  théorie  que  le  bhâva,  existant  d'abord,  se  transforme  :  le 
bhâva  commence.  3 

4.  L'aspect  pratyaya  s'oppose  à  la  vue  que  le  monde  est  créé  par 
un  être  intelligent  (buddhipûrvakrtadrsti)  (iv.  1)  :  les  choses  nais- 
sent de  telles  et  telles  causes,  d'une  multiplicité  de  causes.  4 

iii.  1.  L'aspect  nirodha  s'sppose  à  la  vue  :  «  Il  n'y  a  pas  de  déli- 
vrance ». 

2.  L'aspect  éânta  s'oppose  à  la  vue  :  «  La  délivrance  est  douleur  ». 

3.  L'aspect  pranlta  s'oppose  à  la  vue  que  le  bonheur  des  dhyânas 
et  des  samâpattis  est  excellent  (pranlta).  (v.  7,  trad.  p.  18). 

1.  Dans  son  petit  traité,  Samghabhadra  prend  à  son  compte  cette  explication 
pour  démontrer  que  les  «  aspects  »  sont  bien  au  nombre  de  seize. 

2.  nityâdidrsticaritânâm pudgalânâm pratipaksena.  —  Vyfikhya  :  nityam 
sukham  ùtmïyam  âtmeti  ca  drstié  caritam  esâm  ta  ime  nityasukhatmîyà- 
tmadrsticaritâh. 

3.  âdibhâvo  'yatn  na  tu  pûrvam  avasthitah  parinamata  iti.  —  Voir  v.  26, 
trad.  p.  54,  n.  3  ;  iii.  50  a. 

4.  nedam  ïsvarabiiddhikrtatn  jagat  /  kim  tarhi  tattatpratïtam  tat  tad 
bhavatïti  /  vîpsârtho  hi  pratisabdah  j  tasmâd  anekapratyayajanitam  jagad 
iti  jnâpitam  bhavati. 

Le  sens  de  pratyaya  et  de  pratîtyasamutpâda  est  discuté  Kosa?  iii.  28, 


Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  12  a.  39 

4.  L'aspect  nihsarana  s'oppose  à  la  vue  que  la  délivrance  est 
sujette  à  chute,  n'est  pas  définitive. 

iv.  Les  aspects  màrga,  nyâya,  pratipad,  nairyânika,  s'opposent 
respectivement  aux  vues  qu'il  n'y  a  pas  de  chemin,  qu'un  faux  chemin 
(mithyâ)  est  le  chemin,  qu'il  y  a  un  autre  chemin,  que  le  chemin  est 
sujet  à  chute. 

13  b.  Les  «  aspects  »  sont  praj nâ.  ' 

Les  aspects,  àkâras,  sont  de  leur  nature  le  mental  prajhâ,  discer- 
nement, (ii.  24) 

Mais,  disons-nous,  s'il  en  est  ainsi,  \&  prajnâ,  la  connaissance  qui 
discerne  les  dharmas,  ne  sera  pas  munie  des  àkâras,  car  la  prajnâ 
ne  peut  être  associée  (samprayukta)  à  prajnâ.  Il  est  donc  correct 
de  dire  —  avec  les  Sautrantikas  —  que  YâJcâra  est  le  mode  de  «  per- 
ception »  (grahana)  des  objets  par  la  pensée  et  les  mentaux  (citta- 
caitta). J 

Est-ce  seulement  la  prajhâ  qui  perçoit  (grah)  les  caractères  (vise- 
sa)  (i.  14  c)  des  objets  ? 

13  b-c.  Perçoit,  tout  ce  qui  a  un  objet. 

La  praj  fia  et  tous  les  autres  dharmas  «  qui  ont  un  objet  »  (sâ- 
lamba)  '  perçoivent. 

1.  13  b-d  :  rnara  pa  ses  rab  dan  bcas  pahi  /  dmigs  dan  bcas  pas  hdzin  par  byed  / 
yod  pa  thams  cad  gzun  bya  yin. 

Sur  âkâra,  ii.  34  b-d,  trad.  p.  176,  note  5. 

2.  evam  lu  yuktam  syâd  iti  sautràntikamatam  j  âlambanagrahanapra- 
kâra  âkârah. 

Cette  explication  est  satisfaisante,  car  on  conçoit  bien  que  la  prajnâ  —  la  con- 
naissance discernante  (ii.  24)  —  prenne  les  «  aspects  »,  c'est-à-dire  saisisse  d'une 
certaine  manière  (comme  impermanentes,  etc.)  les  choses  (âlambana).  En  outre 
cette  explication  rend  compte  du  mot  âkâra  : 

On  prend  à  âlambana  le  son  â  ;  on  prend  à  prakâra  la  finale  kâra,  et  on  a 
âkâra  en  supprimant  -lambanagrahanapra- 

3.  sâlambâ  iti  /  âlambety  âkârantam  etac  chabdarûpam  ghanantatn  va 
âlamba  iti  /  sahâlambayâ  sahâlambena  va  vartante  sâlambâh  sâlambanâ 
ity  arthah. 

Sur  les  dharmas  «  qui  ont  un  objet  »,  Kosa,  ii.  34  b.  —  Kathavatthu,  ix.  3-7  ; 
Vibhanga,  428,  Dhammasangani,  1185,  1508.  —  La  Madhyamakavrtti,  84,  cite 
PÀgama  :  sâlambanâ  dharmâh  katame  /  sarve  cittacaittâh. 
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13  d.  Est  objet  de  perception  tout  ce  qui  existe. 

Tout  ce  qui  existe  est  perçu  [12  b]  par  les  dharmas  «  qui  ont  un 
objet  ». 

On  a  donc  trois  catégories  plus  ou  moins  larges  :  1.  l&prajflâ  est 
âkâra,  sujet,  objet  ;  2.  les  autres  cittas-caittas,  qui  sont  associés  à 
la  prajtiâ,  sont  sujet  et  objet  ;  3.  tous  les  autres  dharmas,  condi- 
tionnés ou  inconditionnés,  sont  seulement  objet.  ' 

Nous  avons  expliqué  les  aspects  des  dix  j flânas,  il  faut  expliquer 
leur  nature,  la  terre  qui  leur  sert  de  point  d'appui  (bhûmi),  la  per- 
sonne (âsraya)  dans  laquelle  ils  naissent. 

14  a.  Le  premier  est  de  trois  natures,  les  autres  sont  bons.  s 

Le  premier,  c'est-à-dire  le  lokasamvrtij  flâna,  parce  que  ce  jhâna 
est  nommé  d'abord  dans  la  Karika  (vii.  2  b)  3,  est  de  trois  sortes,  bon, 
mauvais,  non  défini.  Les  autres  neuf  j  flânas  sont  seulement  bons. 

14  b.  Le  premier,  dans  toutes  les  terres.  * 

Dans  toutes  les  terres,  du  Kamadhatu  jusqu'au  bhavâgra  (naiva- 
samjnânâsamjflâyatana). 

14  c.  Dans  six,  le  jnâna  dénommé  dharma.  ■ 

Le  dharmajnâna  est  obtenu  dans  ou  par  les  quatre  dhyânas, 
Yanâgamya  et  le  dhyânântara. 

1.  Vibhfisa,  39,  10.  —  Trois  systèmes  :  1.  La  prajtiâ  est  âkâra,  grâhaka, 
grhya  ;  les  cittacaittas  associés  à  la  prajtiâ  sont  grâhaka  et  grhya  ;  ce  qui 
est  concomitant  (sahabhil)  à  la  prajtiâ  et  ce  qui  est  cittaviprayukta  est  grhya. 

2.  Tout  citta-caitta  est  âkâra,  grâhaka,  grhya  ;  tout  autre  dharma  est  grhya. 

3.  Tout  dharma  est  âkâra  ;  les  dharmas  samprayukta  sont  âkâra,  grâhaka 
et  grhya  ;  les  viprayuktas  sont  âkâra  et  grhya  (Le  sens  de  âkâra  est  ici  tout 
différent). 

2.  dan  po  rnam  gsum  gzhan  rnams  dge  ==  âdyam  [tridhânyâni  kusalâni]. 

3.  Dans  le  Sâstra,  c'est  le  dharmajnâna  qui  ouvre  la  liste. 

4.  dan  po  sa  rnams  thams  cad  na  =  [âdyam  sarvabhûmisu] 

5.  drug  na  chos  ces  bya  =  dharmâkhyam  satsu. 
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14  c-d.  Dans  neuf,  celui  qu'on  appelle  anvaya.  ' 

U  anvayajnâna  est  obtenu  dans  les  six  terres  qui  viennent  d'être 
dites,  et,  en  outre,  dans  trois  ârûpyas. 

14  d.  Six  jnânas,  de  même. 2 

Six  j fiânas,  duhkha,  samadaya,  nirodha,  mârga,  ksaya,  anut- 
pâda,  lorsqu'on  les  considère  d'ensemble,  sont  obtenus  dans  neuf 
terres  ;  lorsqu'ils  font  partie  du  dharmajiïâna,  ils  sont  obtenus  dans 
six  terres  ;  lorsqu'ils  font  partie  de  Yanvayajnâna,  ils  sont  obtenus 
dans  neuf  terres. 

15  a.  Le  paracittaj hâna,  dans  les  quatre  dhyânas. ' 

Le  paracîttajnâna  n'est  obtenu  que  dans  les  quatre  dhyânas,  et 
non  pas  ailleurs. 

15  b.  Il  a  pour  point  d'appui  une  personne  du  Kama  et  du  Rûpa. 4 

Les  êtres  du  Kama  et  du  Ropa  réalisent  (sammukhïbhâva)  le 
paracîttajnâna. 

15  c.  Le  dharmajiïâna,  une  personne  du  Kama.  " 

1.  dgu  na  /  rjes  ses  bya  =  [navasti  tv  anvayâkhyam] 

2.  de  bzhin  drug  =  [tathaiva  sat  //] 

8.  gzhan  yid  ses  bsam  gtan  bzhi  na  —  [caturdhyâne  paramanojnânam] 

4.  de  ni  hdod  dan  gzugs  rten  can 

5.  chos  ces  bya  ba  hdod  rten  can  —  [kâmâsrayam  tu  dharmâkhyam] 

On  entend  bien  que  des  êtres  nés  dans  l'Arûpya  ne  puissent  «  actualiser  »  le 
dharmajnâna  qui  a  pour  objet  la  douleur,  l'origine,  etc.  du  Kama.  Mais  pour- 
quoi les  êtres  nés  dans  le  Rûpa  en  sont-ils  incapables  ?  Nous  avons  vu  qu'un 
homme  actualise  ce  jriâna  en  entrant  dans  les  dhyânas  (qui  sont  du  Rûpa)  (vii. 
14  c).  —  Quelques-uns  disent  :  «  Le  dharmajnâna  a  pour  fin  la  «  détestation  » 
(vidûsanâ)  du  Kama  ;  or  une  personne  née  dans  le  Rûpa  a  abandonné  le  Kama 
par  le  fait  même  qu'elle  a  transmigré  dans  une  terre  de  détachement  [du  Kama] 
(vairâgyabhtlmisamcârât)  ;  le  dharmajnâna  n'a  donc  pas  à  naître.  Autre  le 
cas  d'un  homme  <  détaché  du  Kama  »  (vïtarâga)  [et  entré  en  dhyâna  grâce  à  ce 
détachement]  :  il  peut  actualiser  le  dharmajnâna  parce  que  son  existence  dans 
le  Kama  n'est  pas  épuisée  (kâmadhâtnpapatteh  sâvasesatvât).  »  —  Samgha- 
bhadra  explique  autrement  pourquoi  le  dharmajnâna  ne  peut  être  actualisé  que 
par  des  êtres  du  Kamadhatu  :  tatsamâpattivyutthânacittânâm  kâmadhâtâv 
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Le  dharmajnâna  ne  peut  être  réalisé  que  par  une  personne  du 
Kamadhatu,  non  par  une  personne  du  Ropa  ou  de  l'Àrupya. 

15  d.  Les  autres,  les  personnes  des  trois  sphères.  ' 

Quels  sont  les  autres  jfiânas  ?  Les  huit  jfiânas  qui  restent  quand 
on  a  écarté  le  paracittajfiâna  et  le  dharmajnâna. 

Nous  avons  expliqué  les  terres  par  lesquelles  on  acquiert  les  jnà- 
nas, et  la  sphère  à  laquelle  appartiennent  les  personnes  qui  peuvent 
acquérir  les  jfiânas.  Expliquons  la  relation  des  jfiânas  et  des  quatre 
smrtyupasthânas  (vi.  15). 

16  a.  Le  nirodhajfiâna  est  un  smrtynpasthâna.  - 

Le  nirodhajfiâna  est  le  dharmasmrtyupasthâna. 

1 6  b.  Le  paracittaj fiâna  est  trois. 

Le  paracittajfiâna,  portant  sur  la  pensée  d'autrui,  porte  nécessai- 
rement sur  vedanâ,  samjhà,  samskâras. 

16  c.  Les  autres,  quatre. 

En  excluant  le  nirodhajfiâna  et  le  paracittajfiâna,  les  autres 

eva  sadbhâvât  /  anuparivartakâsrayâbhâvâd  va  /  dharmajnânânuparivar- 
takasya  ht  éllasya  kâmâvacarâny  eva  bhûtàny  âéraya  dauhéîlyasamutthâ- 
pakakleéaprâptivibandhakatvât  prâtipaksikatvât  /  tant  ca  taira  na  santi  i 
dharmajnânam  kâmadhatvaêrayam  eva  :  «  Parce  que  c'est  seulement  dans 
Je  Kama  que  sont  possibles  les  pensées  de  sortie  du  recueillement  [où  on  réalise 
le  dharmajnâna]  ;  ou  encore  parce  que,  dans  les  deux  sphères  supérieures,  man- 
quent les  éléments  (bhUtas)  qui  peuvent  servir  de  support  (âéraya)  à  cette 
espèce  de  moralité  (êlla)  qui  accompagne  nécessairement  le  dharmajnâna. 
Cette  moralité  est  opposée  aux  klesas  qui  produisent  l'immoralité  (dauhsilya)  ; 
l'immoralité  n'existe  que  dans  le  Kama  ;  les  éléments  susceptibles  de  supporter 
la  moralité  qui  s'y  oppose  n'existent  donc  que  dans  le  Kama. 

1.  khams  gsum  pa  j  i  rten  can  gzhan  =  [anyat  dhâtutrayâérayam] 

2.  hgog  blo  dran  pa  ner  gzhag  pa  /  gcig  ste  plia  roi  sems  blo  ni  /  gsum  rao  lhag 
ma  bzhi  yin  no  —  [smrtyupasthânam  ekam  nirodhadhîh  paracittadhlh  /  trini 
sesâni  catvâri]  (Ordre  des  mots  de  Paramartha). 


Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  13  a-b.  43 

huit  jnânas  ont  pour  nature  les  quatre  smrtyupasthânas.  [Le  duh- 
khajnâna,  en  effet,  porte  quelquefois  sur  le  corps  ....  ;  le  mârga- 
j flâna,  lorsqu'il  a  pour  objet  Y  anâsravasamvara  ',  est  kâyasmrtyu- 
pasthâna]. 

De  combien  de  j  flânas  les  différents  jnânas  sont-ils  l'objet  ? 

16  d.  Neuf  jnânas  sont  l'objet  du  dharmajnâna. 2 
En  excluant  Yanvayajfiâna. 

17  a.  Neuf  sont  l'objet  de  Yanvaya  et  du  mârgaj  fiâna. 

En  excluant  le  dharmajhâna  en  ce  qui  regarde  Yanvayajfiâna  ; 
en  excluant  le  lokasamvrtij  fiâna  en  ce  qui  regarde  le  mârgajfiâna, 
parce  qu'il  ne  fait  pas  partie  du  chemin  [13  b]. 

17  b.  Deux  sont  l'objet  du  duhkha  et  du  samudayaj  flâna. 

Le  lokasamvrtij fiâna  et  la  partie  du  paraciUajfiâna  qui  est  im- 
pure (sâsrava),  sont  objet  du  duhkha  et  du  samudayaj  fiâna. 

17  c.  Dix,  de  quatre. 

Les  dix  jnânas  sont  l'objet  des  lokasamvrti,  paracitta,  ksaya  et 
an  utpâdaj  fiâna. 

17  c.  Aucun  n'est  l'objet  d'un. 

Aucun  jfiâna  n'est  l'objet  du  nirodhaj flâna  dont  le  seul  objet 
est  le  pratisamkhyânirodha. 

Combien  de  dharmas  constituent  dans  l'ensemble  l'objet  des  dix 
jfiânas  ?  Combien  de  dharmas  constituent  l'objet  de  chaque  j  hâna?^ 

1.  Voir  iv.  13  c. 

2.  chos  blohi  spyod  yul  dgu  y  in  no  //  lam  rjes  blo  yi  dgn  yin  no  /  sdug  bsnal 
rgyu  blo  gnis  yin  no  /  bzhi  yi  bcu  yin  gcig  gi  min  =  [dharmadhîgocaro  nava  // 
nava  mârgânvayadhiyor  duhkhahetudhiyor  dvayam  /  caturnânt  daéa  nai- 
kasya] 

B.  Ce  préambule  manque  dans  Paramartha. 
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1 7  d.  Leur  objet,  dans  l'ensemble,  est  dix  dharmas.  * 
Quels  sont  ces  dix  sortes  de  dharmas  ? 

18  a-b.  Dharmas  des  trois  sphères,  dharmas  purs,  asamskrtas, 
chaque  catégorie  étant  double. 2 

Les  samskrtadharmas  se  divisent  en  huit  classes  :  dharmas  de 
Kamadhatu,  de  Rûpadhatu,  d'Ârûpyadhatu,  plus  les  dharmas  purs, 
les  uns  et  les  autres  associés  à  la  pensée  ou  dissociés  de  la  pensée 
(samprayukta,  viprayiikta)  (ii.  22). 

Les  asamskrtadharmas  se  divisent  en  deux  classes,  bon  (kusala) 
et  non-défini  (avyâkrta). 3 

Quelles  de  ces  dix  classes  de  dharmas  sont  l'objet  des  dix  jnânas  ? 

1.  Le  lokasamvrtij nâna  porte  sur  les  dix  dharmas  ;  2.  le  dhar- 
maj nâna  porte  sur  cinq  :  deux  dharmas  de  Kamadhatu,  associés 
ou  dissociés  de  la  pensée  ;  deux  dharmas  purs  (Chemin),  associés  ou 
dissociés  de  la  pensée  4  ;  bon  asamskrta  ;  3.  Yanvayajnâna  porte 
sur  sept  :  deux  de  Rflpadhatu,  deux  d'Ârûpya,  deux  purs,  ce  qui  fait 
six  [14  a],  et  le  bon  asamskrta  ;  4-5.  le  duhkhajnâna  et  le  samu- 
dayaj nâna  portent  sur  six  :  deux  de  chaque  dhâtu;  6.  le  nirodha- 
j flâna  porte  seulement  sur  le  bon  asamskrta  ;  7.  le  mârgaj flâna 
porte  sur  les  deux  dharmas  purs  ;  8.  leparacittajnâna  porte  sur 
trois  :  les  dharmas  associés  à  la  pensée  qui  sont  de  Kamadhatu,  de 
Rûpadhatu,  purs  ;  9-10.  le  ksayajfiâna  et  Yanutpadajfiâna  portent 
sur  neuf  dharmas,  en  exceptant  Yasamskrta  non-défini. 

1.  D'après  Hiuan-tsang.  —  Paramftrtha  traduit  littéralement  l'original  qui  est 
rendu  en  tibétain  par  :  chos  bcu  dag  ni  sbyar  bar  bya  :  «  Dix  dharmas  doivent 
être  mis  en  rapport  »,  et  il  ajoute  le  bhasya  :  «  Pour  déterminer  l'objet  des  jnânas, 
il  faut  établir  la  relation  des  dix  jnânas  avec  dix  sortes  de  dharmas.  Quels  sont 
ces  dix  sortes  de  dharmas  ? » 

2.  khams  gsum  pa  dan  dri  med  chos  /  hdus  ma  byas  [rnams]  gnis  gnis  so  = 
[traidhâtukâmalâ  dharmâ  asamskrta  dvidhâ  dvidhâ  /] 

3.  D'une  part  le  pratisamkhyânirodha  ou  Nirvana,  d'autre  part  l'apratisam- 
khyânirodha  et  Yâkâéa. 

4.  Le  marge  dharmajnâna  porte  sur  le  Chemin  ;  fait  partie  du  chemin  la 
moralité  qui  est  anâsravasamvara,  c'est-à-dire  rûpa  (iv.  13  c). 
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Peut-on,  par  un  seul  j  flâna,  connaître  tous  les  dharmas  ?  '  —  Non. 
Cependant 

18  c-d.  Un  samvrtijnâna,  en  exceptant  son  complexe,  connaît  le 
reste  comme  non-soi.  - 

Lorsqu'un  moment  de  samvrtijnâna  connaît  tous  les  dharmas 
comme  n'étant  pas  un  «  soi  »,  c'est  en  exceptant,  dans  la  totalité  des 
dharmas,  1.  soi-même,  ce  même  moment  de  samvrtijnâna,  car  le 
sujet  de  la  connaissance  ne  peut  être  son  propre  objet  (visayivisaya- 
bhedât)  1  ;  2.  les  dharmas  mentaux  (caittas)  qui  lui  sont  associés, 
car  ils  ont  le  même  objet  que  lui  (ekâlambanatvât)  ;  3.4  les  dharmas 

1.  Hiuan-tsang  :  Y  a-t-il  un  moment  de  savoir  qui  prenne  pour  objet  tous  les 
dharmas  ?  —  Le  texte  porte  :  syâd  ekena  jnânena  sarvân  dharmân  jânïyât  / 
na  syât. 

Ceci  paraît  être  le  début  de  la  discussion  Vibbasa,  9,  8,  citée  par  Kiokuga  Saeki  : 
«  Y  a-t-il  un  jnâna  qui  connaisse  tous  les  dharmas  ?  —  Non.  —  Le  jnâna  qui 
connaît  que  tous  les  dharmas  ne  sont  pas  âtman,  qu'est-ce  que  ce  jnâna  ne 
connaît  pas  ?  —  Il  ne  se  connaît  pas  soi-même  ;  il  ne  connaît  pas  les  dharmas  qui 
lui  sont  associés  ou  coexistants.  En  disant  qu'il  ne  se  connaît  pas  soi-même,  on 
réfute  la  thèse  des  Mahasamgbikas  ;  en  disant  qu'il  ne  connaît  pas  les  dharmas 
associés,  on  réfute  la  thèse  des  Dharmaguptas  (fa-mï-pou)  ;  en  disant  qu'il  ne 
connaît  pas  les  dharmas  coexistants,  on  réfute  la  thèse  des  Mabïsâsakas  ;  en 
disant  que  le  jnâna  connaît,  on  réfute  la  thèse  des  Vatslputriyas  [qui  attribuent 
la  connaissance  au  Pudgala  (??)].  » 

Comparer  Kathavatlhu,  v.  9,  où  les  Andhakas  tirent  parti  d'un  texte:  sabba- 
sankhâresu  aniccato  ditthesu  tatn  pi  iiânam  aniccato  ditfham  hoti. 

La  Vyakhya  cite  le  Sûtra  :  ihâsmâkam  bho  gautama  upasthânaéâlâyâm 
samnisannânâm  samnipatitânâm  evamrûpo  'ntarâkafhâsamudâhâro 
'bhût  I  éramano  gautamah  kilaivam  âha  j  nâsti  sa  kascic  chramano  va 
brâhmano  va  yahsakrt  sarvam  jânïyât  sarvam  paéyed  iti  j  iathyam  idatn 
bho  gautama  j 

2.  kun  rdzob  gcig  pus  ran  tbsogs  las  /  gzhan  ni  bdag  med  nid  rig  hgyur. 

3.  svâtmani  vrttinirodhât  /  na  hi  saivâsidhârâ  tayaiva  cchidyate.  — 
BodhicarySvat&ra,  ix.  18  :  na  ccbinatti  yatbatmânam  asidbârâ  tathâ  manah.  — 
Lieu  commun  de  la  philosophie  indienne  ;  toutefois  les  Sautrântikas-VijnanavaJins 
diront  que  la  lampe  s'éclaire  elle-même.  —  Par  une  curieuse  contradiction,  les 
Yaibhasikas  qui  nient  que  la  pensée  se  connaisse  elle-même,  admettent  que  la 
sensation  (vedanâ)  est  sentie  non  par  une  autre  sensation,  mais  par  le  seul  fait 
qu'elle  est  présente  (iv.  49). 

4.  atisamnikrstatvâd  iti  caksuso  'njanâiijanas'alâkâdaréanavat. 
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dissociés  de  la  pensée  (viprayukta)  qui  l'accompagnent  (sahabhù), 
par  exemple  ses  laksanas  (ii.  45  c),  car  ils  sont  trop  proches. 

Ce  samvrtijfiâna  de  connaissance  universelle  appartient  seule- 
ment au  Kamadhatu  (=  tac  ca  kâmadhâtvavacaram  eva),  étant 
prajfiâ  d'audition  ou  de  réflexion  (érutamayi,  cintâmayi,  vi.  trad. 
p.  144),  [14  b]  non  pas  prajnâ  de  recueillement  (bhâvanâmayî) 
(iv.  p.  123  c)  [14  b].  Le  samvrtijfiâna  qui  est  de  cette  troisième  sorte 
de  prajnâ,  a  toujours  pour  objet  une  terre  déterminée.  S'il  en  était 
autrement  on  pourrait  obtenir  en  même  temps  le  détachement  à 
l'endroit  de  toutes  les  terres.  ' 


1.  D'après  Hiuan-tsang.  —  Paramfirtha  omet  la  dernière  phrase  («  S'il  en  était 

autrement »)  et  traduit  :  «  Quand  il  est  jnâna  du  Kamadhatu  il  est  prajnâ 

d'audition  et  de  réflexion  ;  quand  il  est  jnâna  du  Rupadhatu,  il  est  seulement 
prajnâ  d'audition,  non  de  recueillement,  car  cette  dernière  sorte  de  prajnâ  a 
toujours  pour  objet  une  terre  déterminée.  » 

Vasubandhu  suit  Nanjio,  1287  (10,  14):  «  Ce  jnâna  est  prajnâ  d'audition,  de 
réflexion,  non  pas  de  recueillement  ;  car  la  prajnâ  de  recueillement  a  un  objet 
délimité  ». 

Vyakhyfi  :  tasya  vyavacchinnabhûmyâlambanatvâd  iti  j  yasmâd  bhâva- 
nâmayam  rûpâvacaram  samvrtijnânamvyavacchinnâm  eva  bhûmim  âlam- 
bate  I  kâmadhâtum  va  prathamam  va  dhyânam  yâvad  bhavâgram  va  / 
kim  kâranam  /  ânantaryavimuktimârgânâm  adharottarabhûmyâlamba- 
vatvâd  yathoktam  yathâkramam  êântâdyudârâdyâkârâ  uttarâdharago- 
cara  iti  vacanât  (vi.  49)  /  yadi  ca  tat  sarvabhumyâlambanant  syât  sarvato 
yugapad  vairâgyam  syât  /  prayogaviéesamârgayor  yathâsambhavam  kâ 
cid  eva  bhûmir  âlambanam  /  kalham  /  nirvedhabhâgiyaprayogamârga- 
samgrhltasya  hi  yasya  kâmadhâtur  âlambanam  na  tasyetarau  dhâtû  I 
yasyetarau  dhâtû  na  tasya  kâmadhâtur  âlambanam  /  asubhâpramânâbhi- 
bhvâyatanâdividûsanaviéesamârgasamgrhïtusya  kâmadhâtur  evâlamba- 
natn  netarau  dhâtû. 

D'après  Yasomilra,  interprète  fidèle  de  Vasubandhu  qui  est,  sur  ce  point, 
approuvé  par  Samghabhadra,  c'est  seulement  par  une  prajnâ  de  recueillement 
(bhâvanâ)  qu'on  obtient  le  détachement  (vairâgya).  h&prajfiâ  d'audition  et  de 
réflexion,  qui  est  du  Kamadhatu,  porte  en  vain  sur  les  dharmas  de  toutes  les 
terres  ;  elle  ne  suffit  pas  à  en  dégoûter  :  la  prajnâ  de  bhâvanâ  est  plus  puissante 
(iv.  123  c).  De  ce  principe,  Vasubandhu  conclut  que  la  connaissance  universelle 
de  «  l'absence  de  soi  »  des  dharmas  appartient  au  Kamadhatu,  car,  appartenant 
au  Rupadhatu  (c'est-à-dire  étant  de  bhâvanâ,  étant  obtenue  dans  les  dhyânas) 
elle  produirait  le  détachement  de  toutes  les  terres.  Samghabhadra  conteste  ce 
raisonnement,  car  la  prajnâ  pratiquée  dans  les  dhyânas  (prajnâ  impure,  puis- 
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De  combien  de  jnânas  sont  munies  les  différentes  catégories 
d'hommes  ? 

Le  Prthagjana  possède  seulement  le  lokasamvrtijndna  ;  lorsqu'il 
est  «  détaché  »  [du  Kamadhatu]  (virakta  ou  vîtarâga),  il  possède 
aussi  le  paracittajnâna.  Quant  à  l'Ârya, 

19  a-b.  Non  détaché,  au  premier  moment  pur,  il  possède  un 
jhâna. x 

L'Ârya  qui  ne  s'est  pas  détaché  par  le  chemin  mondain  avant 
d'entrer  dans  le  Chemin,  au  moment  où  naît  la  duhkhe  dharmajnâ- 
naksânti  (vi.  25  c),  possède  un  seul  jnâna,  le  lokasamvrtijnâna, 
parce  que  la  ksânti  (vii.  1)  n'est  pas  jnâna. 

qu'il  s'agit  de  samvrtijnâna)  ne  comporte  jamais  le  dégoût  de  la  terre  supérieure 
à  celle  dont  on  veut  se  délivrer  (vi.  49). 

Notons  ici  que  Hiuan-tsang  traduit  les  deux  p&das  18  c-d  par  trois  pfidas  :  «  Le 
samvrtijnâna,  en  excluant  son  «  groupe  >  —  ensemble  a  pour  objet  tous  les 
dharmas  —  en  les  comprenant  sous  l'aspect  de  non-soi  »,  et  ajoute  un  quatrième 
pada  :  «  il  est  fait  d'audition  et  de  réflexion  ». 

Samghabhadra,  dans  son  second  traité  (Nanjio,  1266),  corrige  les  Kfirikas  où 
Vasubandhu  s'écarte  de  la  saine  doctrine  Vaibhasika  ;  la  version  de  Hiuan-tsang 
(xxiii.  8,  fol.  69  b)  donne,  au  quatrième  pfida  :  «  Il  est  fait  d'audition,  de  réflexion 
el  de  méditation  ». 

Samghabhadra  pense,  en  effet  (xxiii.  6,  fol.  56  b,  premier  traité)  :  «  Ce  jnâna 
est  seulement  du  Kamadhatu  et  du  Rûpadhatu,  non  de  l'Ârûpyadhatu,...  Il  est 
prajnâ  d'audition,  de  réflexion,  de  recueillement  (bhâvanâ)  :  car  ces  trois 
prajnâs  sont  capables  d'avoir  pour  objet  tous  les  dharmas  à  l'exclusion  d'elles- 
mêmes  et  de  leur  «  groupe  ».  Il  est  vrai  que  le  SautrSntika  (—  Vasubandhu)  dit  : 

«  Ce  jnâna  n'est  pas  prajnâ  de  recueillement »  Mais  cela  est  faux.  Dans 

notre  système  la  prajnâ  de  recueillement  du  domaine  des  dhyânas  prend 
pour  dbjet  la  terre  où  on  se  trouve,  la  terre  supérieure  ;  elle  produit  dégoût  à 
l'égard  de  la  terre  inférieure,  joie  à  l'égard  de  la  terre  supérieure  :  donc  elle  ne 
produit  pas  détachement  à  l'égard  de  la  terre  supérieure.  L'argument  du  Sautran- 
tika  est  donc  nul.  » 

Il  semble  que,  d'après  ce  que  dit  ici  Yaéomitra,  nous  devions  considérer  comme 
viéesamârga  (vi.  65)  la  «  détestation  »  (vidûsanâ)  que  comportent  [les  qualités, 
guna,  à  savoir]  Yaéubhâ  (vi.  9),  les  apramânas  (viii.  29)  et  les  abhibhvâya- 
tanas  (viii.  35  a).  —  Toutes  ces  «  qualités  »  sont  des  viéesa  (v.  10  a,  trad.  p.  27)  ; 
elles  sont  acquises  par  prayoga,  ânantarya,  vimuktimârgas,  et  se  prolongent 
en  viéesamârgas  (vi.  65)  ;  voir  vii.  25  d. 

1.  zag  med  skad  cig  dan  po  la  /  chags  can  ées  pa  gcig  dan  ldan  =  ekajnânân- 
vito  râgi  prathamânâsravaksane  / 
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19  c.  Au  second  moment,  il  possède  trois  jnânas.  ' 

Au  moment  du  duhkhe  dharmajnâna,  il  possède  lokasamvrti- 
jnâna,  dharmajnâna,  duhkhajnâna. 

19  c-d.  Au  delà,  à  quatre  moments,  s'ajoute  chaque  fois  un  jnâna? 

Au  delà  du  deuxième  moment,  à  quatre  moments,  s'ajoute  chaque 
fois  un  jnâna  ;  au  quatrième  moment  {duhkhe  'nvayajnâna),  Yan- 
vayajhâna  ;  au  sixième  (samudaye  dharmajnâna),  le  samudaya- 
jhâna  ;  au  dixième  (nirodhe  dharmajnâna),  le  nirodhajnâna  ;  au 
quatorzième  (marge  dharmajnâna),  le  mârgajnâna. 

Par  conséquent,  parvenu  au  marge  dharmajnâna,  l'ascète  pos- 
sède sept  jnânas. 5 

Pour  l'Ârya  qui,  avant  d'entrer  dans  le  chemin  pur  (daréana- 
mârga),  a  obtenu  le  détachement  par  le  chemin  mondain,  il  faut 
ajouter  le  paracittajnâna.  L'Arhat  samayavimukta  (vi.  50,  56) 
possède  neuf  jnânas,  en  ajoutant  le  ksayajhâna  ;  l'Arhat  asamaya- 
vimukta  possède  en  outre  Yanutpâdajnâna.  (vi.  50)  4  [15  a] 

Combien  de  jnânas  l'ascète  cultive-t-il  (acquiert-il)  5  à  la  fois  dans 
les  différents  stades,  daréanamârga,  chemin  de  la  vue  des  vérités, 
bhâvanâmârga,  chemin  de  méditation,  etc.  ? 

En  ce  qui  concerne  les  quinze  pensées  (vi.  28  c-d)  du  daréana- 
mârga : 

1.  gnis  pa  la  gsum  ss  dvitlye  tribhih. 

2.  yan  chad  ni  /  bzhi  la  re  re  hphel  dan  ldan  =  [ûrdhvam  tu]  catursv  [ekai- 
kavardhitaih  //] 

3.  Hiuan-tsang  :  Dans  les  stades  ou  moments  qui  ne  comportent  pas  d'augmen- 
tation du  nombre  des  jnânas  (3me,  5me,  7me,  8me,  9me,  llrae,  12me,  13me,  15me  mo- 
ments de  V abhisamaya),  il  possède  les  jnânas  du  dernier  moment  antérieur  qui 
comporte  augmentation.  Donc,  au  début  du  bhâvanâmârga  (16me  moment),  il 
possède  nécessairement  sept  j flânas.  • 

4.  Cette  dernière  phrase  est  ajoutée  par  Hiuan-tsang. 

5.  Vyfikhya  :  iha  dvividhâ  bhâvanâdhikrtâ  pratilambhabhâvanâ  niseva- 
nabhâvanâ  ca  /  pratilambhabhâvanâ  prâptitah  j  nisevanabhâvanâ  sam- 
mnlihîbhâvatah.  —  «  Culture  »  s'entend  ici  d'acquisition  ou  prise  de  possession, 
et  d'actualisation.  (Voir  vii.  27) 
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20  a-c.  Dans  le  daréana,  les  ksântis  et  les  jnânas  futurs  sont 
acquis  à  mesure  et  tels  qu'ils  sont  produits. ' 

Ceux  qui  sont  produits  ou  actualisés  (sammukhîbhùta)  sont  acquis 
ou  «  cultivés  »  (bhâvita).  Par  exemple,  quand  l'ascète  produit  la 
duhkhe  dharmajnânaksânti,  il  cultive  la  future  ksânti  de  môme 
espèce  (tajjâtlya),  il  prend  possession  de  la  future  ksânti  de  même 
espèce.  [Et  ainsi  de  suite  jusqu'à  la  marge  'nvayajnânaksântï]. 2 
Sont  aussi  acquis  les  quatre  aspects  (âkâras)  de  cette  ksânti  (imper- 
manence, etc.)  lorsqu'un  quelconque  des  aspects  est  produit. 

Pourquoi,  dans  le  daréana,  y  a-t-il  seulement  culture  ou  acqui- 
sition des  jnânas  et  des  âkâras  de  l'espèce  du  jnâna  et  des  âkâras 
produits  ? 3 

Lorsqu'est  produite  la  duhkhe  dharmajnânaksânti,  le  gotra  — 
c'est-à-dire  la  semence  ou  la  cause  —  de  cette  ksânti,  et  les  gotras 
de  ses  quatre  âkâras)  sont  pris  (pratilabdha)  \  Tandis  que  les  gotras 
des  duhkhe  dharmajnâna,  etc.,  ne  sont  pas  pris.  —  Quant  aux 
âkâras,  on  voit  que  les  quatre  âkâras  de  chaque  vérité  sont  de  même 
espèce  (sabhâga),  car  ils  ont  un  même  objet  (tulyâlambanatâ)  : 
lorsqu'un  d'eux  est  actualisé,  produit  (sammukhîbhùta),  les  gotras 
des  autres  sont  pris. 


1.  mthon  babi  lam  la  bzod  pa  dan  /  ses  pa  ji  ltar  skyes  pa  rnams  /  ma  bons  pa 
hthob  =  yathotpannâni  bhâvyante  ksântijnânâni  daréane  /  [anâgatâni] 

yathotpannâni  bhâvyante  =  yâni  yâny  utpannâni  tant  tâni  bhâvyante 
(bhâvyante  =  bhâvanâm  gacchanti).  —  bhâvyante  signifie  «  sont  acquis  », 
puisqu'il  s'agit  de  ksântis  et  jnânas  futurs. 

2.  La  ksânti  ou  le  jfiâna  produits  sont  sabhâgahetu  (ii.  52  a)  —  cause  dont 
.l'effet  lui  est  semblable  —  de  la  ksânti  et  du  jfiâna  futurs  de  même  espèce. 

3.  kasmât  sabhâgajnânabhâvanâ  sabhâgâkârabhâvanâ  ca  daréana- 
mârga  eva  bhavati  na  bhâvanâmârge. 

La  question  ne  porte  pas  sur  les  ksântis  parce  qu'il  n'y  a  pas  de  ksân'is  dans 
le  bhâvanâmârga. 

Vyakhya  :  bhâvanâmârge  tupunah  sarvesâm  jfiânânâm  sabhâgavisabhâ- 
gânâm  tadâkârânâm  ca  sammiikhîbhâvât  sarvesâm  hetavo  labdhâ  bhavan- 
tlti  tadvisistâ  jnânâkârâ  bhâvanâm  gacchan!y  anâgatâh  j 

4.  Ci-dessous  p.  64. 

4 
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20  c-d.  Dans  le  chemin  de  vue  on  acquiert  aussi  le  samvrtijnâna 
au  moment  de  trois  anvayajnânas.  ' 

L'ascète  prend  possession  du  samvrtijnâna  futur  au  moment  des 
trois  anvayajnânas  de  la  douleur,  de  l'origine  et  de  la  destruction 
(moments  4,  8  et  12  du  darsanamârga,  vi.  26  b)  :  non  pas  au  moment 
des  dharmajhânas,  parce  que,  aux  dharmaj flânas,  chaque  vérité 
n'a  pas  été  comprise  dans  son  ensemble,  mais  seulement  relative- 
ment au  Kamadhatu. 

21  a.  Ce  samvrtijnâna  est  nommé  «  fin  d'abhisamaya  ».  2 

On  le  nomme  abhisamayântika  jhâna,  parce  qu'il  est  cultivé 
(=  acquis)  à  la  fin  de  la  compréhension  de  chaque  vérité. 

Pourquoi  l'ascète  n'en  prend-il  pas  possession  au  moment  du 
marge  'nvayajnâna  (seizième  moment  de  Yabhisamaya,  premier 
moment  du  bhâvanâmârga)  ?  [15  b] 

a.  Parce  que  le  Chemin  (mârga)  n'a  pas  été  compris  (abhisamita) 
auparavant,  par  un  chemin  mondain,  sous  les  aspects  de  mârga, 
nyâya,  etc.  (ci-dessus  p.  32).  3 

b.  Parce  que  le  Chemin  n'est  pas  susceptible  d'être  compris  dans 

1.  de  nid  la  /  rjes  gsum  la  ni  kun  rdzob  kyaii  =  [tatraiva]  sâmvrtam  cân- 
vayatraye  // 

[  Le  daréanamârga  est  tout  pur  (anâsrava)  et  l'ascète  qui  le  pratique  ne 
produit  pas  en  cours  de  route  un  samvrtijnâna.  Mais  il  prend  possession  aux 
moments  4,  8  et  12  du  samvrtijnâna  relatif  à  chaque  vérité  :  sortant  du  chemin 
de  vue,  il  possède,  et  pourra  actualiser,  une  connaissance  mondaine  (sâmvrta, 
laukika)  des  vérités,  laquelle  est  dite  prsthalabdha,  voir  vii.  2  b]. 

2.  de  phyir  union  rtogs  mthah  zhes  bya  =  [tato  'bhisamayantâkhyam] 
[On  a  vu  ci-dessus   (vii.  7,  p.  10  n.  4)  que  les  «  patiences  »  se  produisant  au 

cours  de  l'abhisamaya,  sont  nommées  abhisamayântika] 

Mahavyutpatti,  54,  20  (Vibhasa,  Tokio,  xxii.  2,  44  a  14)  :  abhisamayântikam 
kuéalamûlam  (traduit  mnonpar  rtogs  pahi  lam  mthah  las  hbyun  ba  et  mnon 
par  rtogs  pahi  hjug  pa  las  hbyun  ba  =  abhisamayamârga-anîa-udbhava, 
abhisamaya-avatâra-udbhava),  suivi  de  54,  21  :  ksayajnânalâbhïkam  kuéa- 
lamûlam  =  racines  de  biens  (ou  qualités)  obtenues  au  moment  du  ksayajnâna 
(vii.  26  c)  ;  et  245,  486. 

3.  Au  contraire,  tout  homme,  au  cours  du  samsara,  a  compris  douleur,  origine 
et  destruction  par  le  chemin  mondain  (Vyakhya). 
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son  entièreté  (krtsna).  La  douleur,  l'origine,  la  destruction  peuvent 
être  respectivement  connue,  abandonnée,  réalisée  (sâksâtkrta),  dans 
leur  entièreté  ;  mais  le  Chemin  ne  peut  être  pratiqué  (bhâvita  = 
sammukhikrta,  actualisé)  dans  son  entièreté.  —  Sans  doute,  d'une 
personne  qui  se  trouve  dans  le  daréanamârga,  on  ne  peut  dire  que, 
à  la  fin  de  la  compréhension  des  vérités  d'origine  et  de  destruction, 
il  y  ait  pour  elle  complet  abandon  de  l'origine,  complète  réalisation 
de  la  destruction  '  :  cependant  un  temps  viendra  où  abandon  et  des- 
truction seront  complets.  Mais  il  n'en  va  pas  de  même  du  Chemin, 
étant  donnée  la  diversité  des  familles  (gotra)  de  Sravaka,  Pratyeka- 
buddha,  Bouddha. 

Quelques-uns  disent  :  Parce  que  le  samvrtijnâna  accompagne  le 
daréanamârga 2.  Or  le  seizième  moment  de  la  «  compréhension  » 
(marge  'nvayajnâna)  fait  partie  du  bhâvandmârga  3.  Donc  on 
n'acquiert  pas  Y  abhisamayântika  au  seizième  moment.  —  Disons 
que  cet  argument  ne  porte  pas,  car  on  ne  doit  pas  tenir  comme  prouvé 
que  le  samvrtijnâna  n'accompagne  pas  le  bhâvanâmârga. 4 

21  b.  Il  est  non  destiné  à  naître. 3 

A  aucun  moment  il  n'y  a  pour  lui  possibilité  de  naître. 

Ce  jnâna  ne  naît  ni  quand  l'ascète  est  en  contemplation,  ni  quand 
l'ascète  est  sorti  de  contemplation  (=  vue  des  vérités).  D'une  part  ce 
jnâna  est  incompatible  avec  la  contemplation  (voir  ci-dessus  p.  46)  ; 
d'autre  part  la  pensée,  en  dehors  de  la  contemplation,  est  trop  gros- 
sière. 6 

1.  En  effet  l'origine  doit  encore  être  abandonnée  par  la  vue  de  la  destruction  et 
du  chemin,  et  encore  par  le  chemin  de  bhâvanâ,  tandis  que  toute  douleur  est 
parfaitement  connue  (parijnâta)  par  la  vue  de  la  douleur.  —  Mais  «  se  trouve 
déjà  abandonnée  l'origine  qui  peut  être  abandonnée  par  la  vue  de  l'origine.  » 
(Traduction  du  Paramartha). 

2.  darsanamârgaparivâratvât. 

3.  Les  Vaibhâsikas  pensent  que  le  seizième  moment  appartient  au  bhâvanâ- 
mârga (vi.  28  c)  ;  d'autres  écoles  le  rattachent  au  daréanamârga. 

4.  sâdhyatvâd  ajnâpakam.  —  vayam  hi  bhâvanâmârgaparivâro  'pi  tad 
iti  brûmah  (Vyakhya). 

5.  de  ni  mi  skyehi  chos  eau  yin  =  tad  anutpattidharmakam  / 

6.  Ce  paragraphe  manque  dans  Hiuan-tsang.  —  La  Vyakhyâ  fournit  une  expli- 
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S'il  en  est  ainsi,  comment  peut-on  dire  qu'on  prend  possession  du 
samvrtijnâna,  que  le  samvrtijnâna  est  '  cultivé  '  (bhâvita)  ?  — 
Le  Sarvastivâdin  répond  :  Auparavant  il  n'était  pas  acquis  (labdha), 
maintenant  il  est  acquis. 

Comment  peut-il  être  acquis,  puisqu'il  ne  se  produit  pas  ?  —  Le 
Sarvastivâdin  répond  :  Il  est  dit  acquis  parce  qu'il  est  acquis,  [et 
non  pas  parce  qu'il  devrait  se  produire]. 

«  Acquis  parce  qu'acquis  »,  cette  manière  de  dire  est  inouïe.  Vous 
n'expliquez  donc  pas  comment  le  samvrtijnâna  est  '  cultivé  '.  Ce 
point  doit  être  entendu,  comme  l'entendent  les  anciens  maîtres,  [c'est- 
à-dire  les  Sautrântikas]. 

D'après  ces  maîtres,  on  «  cultive  »  ou  acquiert  le  samvrtijnâna 
par  la  force  de  l'Âryamârga  (=  darsanamârga).  Après  qu'on  est 
sorti  de  la  contemplation  de  l'Âryamârga,  est  réalisé,  actualisé 
(sammukhïbhâva),  un  samvrtijnâna  portant  sur  les  vérités,  et 
beaucoup  plus  distingué  (visistatara)  que  celui  qui  précédait  l'obten- 
tion de  l'Âryamârga.  Quand  on  dit  que  l'ascète  acquiert  ce  samvrti- 
jnâna par  le  darêanamârga,  on  entend  parler  de  l'acquisition  d'une 
personnalité  (âsraya)  capable  de  la  réalisation  de  ce  samvrtijnâna.  ' 
Comme  l'acquisition  de  minerai  d'or  est  dite  acquisition  d'or.  [16  a] ! 

Les  Vaibhasikas  n'acceptent  pas  cette  manière  de  voir.  Ils  tiennent 
que  le  samvrtijnâna  dit  abhisamayântika  est  anutpattidharmaka. 

21  c.  De  la  terre  ou  d'une  terre  inférieure. 3 

Lorsqu'on  réalise  le  darsanamârga  d'une  certaine  terre  (bhûmi), 
on  acquiert,  futur,  le  samvrtijnâna  de  cette  terre  ou  d'une  terre 

cation  différente. 

darsanamârgalabhyam  tat  tasyakatham  bhâvanâmârge  sammukMbhâvo 
bhavisyati  j  daréanamârge  cotpattyanavakâÉo  'syâsti  iti  tad  anupattidhar- 
makam  iti  varnayanti  [Vaibhâsikâh]. 

1.  tatsammukhîbhâvasamartliâsrayalâbha.  —  Sur  âsraya,  iii.  41,  i.  p.  37, 
ii.  p.  284,  iv.  p.  62,  94,  152,  v.  p.  8. 

2.  gotre  M  labdhe  labdham  gautrikam.  —  Vyâkhya  :  gotram  tadutpâdane 
samarlho  hetuh  /  tatra  bhavam  gautrikam  samvrtijnânam  (Vyakhya). 

Sur  gotra  au  sens  où  nous  l'avons  ici  (sabhâgahefu),  voir  i.  p.  37,  vii.  p.  49. 

3.  ran  dan  hog  sa  =  [svâdhobhûmi]  —  Vibhasa,  40,  2. 
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inférieure.  C'est-à-dire  :  si  on  réalise  le  darsanamârga  en  s'appuyant 
sur  X  anàgamya,  on  acquiert,  futur,  le  daréanamârga  d'une  seule 
terre  (anàgamya),  on  acquiert,  futur,  le  samvrtijnâna  de  deux 
terres  (anàgamya  et  Kamadhatu)  ;  et  ainsi  de  suite  jusque  :  si  on 
réalise  le  darsanamârga  en  s'appuyant  sur  le  quatrième  dhyâna, 
on  acquiert,  futur,  le  darsanamârga  de  six  terres  (anàgamya, 
dhyânàntara,  quatre  dhyânas),  on  acquiert,  futur,  le  samvrtijnâna 
de  sept  terres  (les  mêmes,  plus  Kamadhatu). 

21c.  Dans  le  nirodha,  le  dernier.  ' 

Si  on  cultive  le  samvrtijnâna  à  la  fin  du  duhkha  et  du  samu- 
daya,  —  c'est-à-dire  aux  moments  de  duhkhe  'nvayajnâna  et  de 
samiidaye  'nvayajnâna  —  le  samvrtijnâna  est  de  sa  nature  les 
quatre  smrtynpasthânas.  (vi.  14) 

Si  on  le  cultive  à  la  fin  du  nirodha  —  c'est-à-dire  au  moment  du 
nirodhe  'nvayajnâna  —  il  est  seulement  le  dernier  smrtyupasthâ- 
na,  à  savoir  dharmasmrtyupasthâna. 

21  d.  Il  a  les  aspects  de  sa  vérité. 2 

Lorsqu'on  cultive  le  samvrtijnâna  à  la  fin  de  la  compréhension 
d'une  certaine  vérité  (tatsatyâbhisamayânte),  le  samvrtijnâna 
prend  les  aspects  de  cette  vérité  (tatsatyâkâram  eva)  et  a  pour 
objet  cette  vérité  (àlambanam  asya  tad  eva) 

21  d.  Il  procède  de  l'effort. 3 

Étant  acquis  par  la  force  du  darsanamârga,  il  est  exclusivement 
'  obtenu  par  effort,  exercice  '  (prayogalâbhika,  prâyogika)  ;  non  pas 
1  inné  '  (upapattilabhya),  non  pas  né  du  détachement  (vairâgya). 

Les  jnànas  sont  ainsi  nommés  parce  que  le  jnâna,  savoir,  y  est 
l'élément  capital  ;  si  on  tient  compte  de  leur  escorte  (parivâra),  ils 

1.  hgog  pahi  mthah  =  nirodhe  'ntyam 

2.  ran  bden  rnam  can  =  svasatyâkrti 

3.  hbad  las  byun  =  [yatnajam  //] 
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comportent  quatre  skandhas  dans  le  Kamadhatu,  cinq  skandhas 
dans  le  Rûpadhatu  (en  ajoutant  le  dhyânasamvaralaksanarûpa, 
iv.  13  c).  [Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  16  a  8] 

I  Combien  de  jnânas  cultive-t-on  dans  les  différents  stades  du 
chemin  de  méditation  (bhdvandmdrga)  ? 

22  a.  Dans  le  seizième,  six,  par  le  non-détaché. 2 

II  faut  suppléer  '  sont  cultivés  ',  bhâvyante,  d'après  vii.  20  a.  — 
Dans  le  seizième  moment  (marge  'nvayajnâna),  pour  l'ascète  qui 
n'est  pas  détaché  du  Kamadhatu,  il  y  a  «  culture  »  (prise  de  posses- 
sion et  actualisation)  de  deux  jnânas,  présents  3  ;  il  y  a  «  culture  » 
(prise  de  possession)  de  six  jnânas,  futurs  :  à  savoir  dharmaj flâna, 
anvayajnâna,  jnânas  des  quatre  vérités. 4 

22  b.  Par  le  détaché,  sept. s 

En  ce  qui  regarde  l'ascète  déjà  détaché  du  Kamadhatu,  au  moment 
où  il  atteint  le  marge  'nvayajnâna,  il  faut  ajouter  la  culture  du 
paracittajnâna,  septième. 

22  c-d.  Au  dessus,  dans  le  bhâvanâmârga  associé  à  râga,  cul- 
ture de  sept. 6 

Au  delà  du  seizième  moment,  c'est-à-dire  dans  le  reste  du  bhâva- 

1.  De  la  karika  22  à  la  karika  26  c  (fol.  16  a  8-19  b  10),  Hiuan-tsang  s'écarte 
de  l'original  (que  Paramartha  traduit  fidèlement)  et  pour  la  karika  et  pour  le 
bhasya.  Notre  traduction  est  donc  (de  p.  54  1.  4  à  p.  61  1.  4)  faite  sur  Paramartha. 
Le  texte  de  Paramartha,  Tokio,  xxiii.  2,  fol.  21  a  1-21  b  4. 

2.  chags  bcas  bcu  drug  pa  la  drug  =  [sodaée  sat  sarâgena] 

3.  dve  jnâne  pratyutpanne  [bhâvyante],  c'est-à-dire  anvayajnâna  et  mar- 
gajnâna,  parce  que  le  marge  'nvayajnâna  est,  de  nature,  ces  deux  jnânas. 

4.  Non  pas  le  samvrtijnâna,  parce  qu'il  a  été  acquis  auparavant  (labdha- 
pûrvatvât)  voir  vii.  27.  Non  pas  paracittajnâna,  parce  que  l'ascète  n'est  pas 
vïtarâga. 

5.  hdod  las  chags  dan  bral  bas  bdun  =  vitarâgena  sapta  tu  j 

6.  dehi  gon  ma  chags  bcas  kyi  /  bsgom  pahi  lam  la  bdun  thob  bo  =  sarâga* 
bhâvanâmârge  tadûrdhvam  saptabhâvanâ  // 
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nâmârga,  aussi  longtemps  qu'on  n'a  pas  obtenu  le  détachement  ', 
dans  les  prayogamârgas,  ânantaryamârgas,  vimuktimârgas,  vise- 
samârgas,  —  culture  de  sept  jnânas,  à  savoir  dharmajnâna, 
anvayajnâna,  jnânas  des  quatre  vérités,  lokasamvrtij nâna. 

Si  on  pratique  le  laukikamârga  2,  est  cultivé  présent  le  lokasam- 
vrtijnâna.  Si  on  pratique  le  lokottaramârga,  est  cultivé  présent  un 
des  quatre  dharmajnânas.  Les  autres  six  jnânas  sont  cultivés 
futurs. 

23  a-c.  Dans  les  ânantaryamârgas  de  la  victoire  sur  sept  terres, 
de  l'acquisition  des  Abhijnâs  et  de  la  qualité  d'Inébranlable,  de  la 
méditation  mêlée. 3 

Suppléer,  d'après  ce  qui  précède,  «  culture  de  sept  jnânas  ». 

On  cultive  sept  jnânas,  les  mêmes  que  ci-dessus,  dans  les  chemins 
d'ânantarya  (chemins  d'expulsion  des  passions,  des  obstacles)  que 
comportent  : 

1.  la  victoire  sur  sept  terres,  c'est-à-dire  le  détachement  des  quatre 
dhyânas  et  de  trois  ârûpyas  :  ces  terres  sont  «  vaincues  »  lorsqu'on 
s'en  détache  ; 

2.  l'acquisition  de  cinq  Abhijnâs,  en  exceptant  la  sixième  (vii.  42)  ; 

3.  l'entrée  dans  Yakopyatâ  (vi.  57,  60  c.  p.  254)  ; 

4.  la  méditation  mêlée  (âkîrnabhâvanâ)  (vi.  42)  du  Saiksa. 

Si  l'ascète  pratique  ces  chemins  par  voie  mondaine  (laukikamâr- 
ga) \  il  cultive,  présent,  le  samvrtij  nâna  ;  s'il  suit  la  voie  supramon- 
daine  (lokottara),  il  cultive  présent  un  des  quatre  anvayajnânas, 
un  des  deux  dharmajnânas  (nirodha  et  mârga). 

1.  Donc  dans  les  quatre  espèces  de  chemins  des  huit  stades  du  bh&vanâmârga 
où  l'on  abandonne  les  huit  premières  catégories  de  klesas  de  Kama,  et  aussi 
longtemps  qu'on  n'a  pas  abandonné  la  neuvième. 

Sur  ces  quatre  espèces  de  chemins,  v.  61,  vi.  65  b  (46  d,  61  d),  vii.  18  c,  25  d. 

2.  C'est-à-dire  éântâdyudârâdyâkâro  bhâvanâmârgah,  voir  vi.  49. 

3.  sa  bdun  las  rgyal  mnon  ses  dan  /  mi  gyo  thob  dan  spel  bsgom  paho  (?)  / 
bar  chad  med  pahi  lam  dag  dan  =  saptabhûmijayâbhijnâkopyâptyâkîrna- 
bhâvite  /  ânantaryapathesu. 

4.  Voir  vi.  61  b. 
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Dans  l'acquisition  de  la  qualité  d'Inébranlable  (akopyatâprative- 
dha),  il  ne  cultive  pas  le  samvrtijnâna  ;  car  celui-ci  ne  s'oppose  pas 
au  Bhavâgra  '.  Le  ksayajnâna  est  ici  le  septième  jnâna.  2 

23  c-d.  Aussi  dans  les  huit  vimuktimârgas  d'au-dessus. 3 

Au  dessus  du  détachement  des  sept  terres,  dans  les  huit  premiers 
«  chemins  de  délivrance  »  du  Bhavâgra,  l'ascète  cultive,  futurs,  sept 
jnânas,  à  savoir  dharmajhâna,  anvayajnâna,  jnânas  des  quatre 
vérités,  paracittajnâna  *  ;  il  ne  cultive  pas  le  samvrtijnâna,  parce 
que  ce  jnâna  ne  s'oppose  pas  au  bhavâgra. 

Il  cultive,  présent,  un  des  quatre  anvayajhânas  ou  un  des  deux 
dharmajnânas  (nirodha  et  mârga). 

24  a-b.  Le  Saiksa,  dans  le  vimuktimârga  du  perfectionnement  des 
facultés,  cultive  six  ou  sept  jnânas.  s 

Le  Saiksa  (par  opposition  à  l'Asaiksa  qui  entre  dans  la  qualité 
d'Inébranlable),  dans  le  vimuktimârga  (troisième  stade)  du  perfec- 
tionnement des  facultés  (indriyasamcâra)  (vi.  60  c),  cultive  six 
jnânas  lorsqu'il  n'est  pas  «  détaché  »  (vitarâga  :  lorsqu'il  n'est  pas 
Anâgâmin).  Lorsqu'il  est  détaché,  il  cultive  sept  jnânas,  le  paracit- 
tajnâna étant  le  septième. 

1.  saptabhûmivairâgye  lokottare  vibhâvyamâne samvrtijnânam  bhâvyate/ 
samvrtijiiânam  api  M  tasya  klesaprakârasya  pratipakso  bhavati  na  keva- 
lam  lokottaram  iti  samvrtijnânam  api  taira  bhâvyate  tajjâtiyam  /  akopya- 
prativedhe  tu  na  tathâ  pratipaksabhûtam  samvrtijnânam  asty  ato  'Ira  na 
bhâvyate  / 

2.  tatra  ksayajnânam  saptamam  iti  /  ânantaryamârgasthitatvât  ksaya- 
jnânam  tatra  bhâvyate  /  nânutpâdajnânam  /  na  hy  ânantaryamârge  sthito 
'kopyadharmâ  bhavati  /  akopyadharma[na]s  cânutpâdajnânam  bhâvyata 
iti/ 

3.  gon  mahi  grol  bahi  lam  brgyad  la  han  a=  [ûrdhvamuktimârgesu  câstasu  //] 

4.  paracittajiiânam  katham  bhâvyate  /  ânantaryamârge  pratisiddham 
paracittajiiânam  na  vimuktimârge  j  ata  ekaprakâre  prahîne  yâvad  asta- 
prakâre  prahîne  purvaparacittajnânavisistam  paracittajiiânam  bhâvyate 
yat  sa  evamvidha  âryapudgalah  tato  mârgâd  vyutthitah  sammukhikuryât  / 
samtânavisesâd  dhi  paracittajnânavisesa  isyate  j  (vii.  5  c) 

5.  slob  pa  spyod  pahi  grol  ba  la  /  ses  pa  drug  dari  bdun  hthob  bam 
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D'autres  maîtres  disent  que  le  samvrtijnàna  est  cultivé  par  le 
non  détaché  comme  par  le  détaché.  ' 

Dans  le  chemin  préparatoire  (prayogamârga,  premier  stade),  tous 
deux  cultivent  ce  jnâna. 

24  c.  Dans  Yânantaryamârga,  il  cultive  six  jnânas.  - 

Détaché  ou  non  détaché,  il  cultive  six  jnânas  8,  comme  ci-dessus, 
dans  Yânantaryamârga  (deuxième  stade)  du  perfectionnement  des 
facultés.  Il  ne  cultive  pas  le  samvrtijnàna,  parce  que  le  perfection- 
nement des  facultés  ressemble  au  darsanamârga  *  ;  il  ne  cultive  pas 
le  paracittaj  nâna  parce  que  ce  jhâna  est  exclu  de  tout  ânantarya- 
mârga  :  en  effet  ce  jnâna  ne  contrecarre  pas  les  kleéas. 

24  d.  De  même  dans  la  victoire  sur  le  Bhavâgra. :i 

Dans  les  ânantaryamârgas  du  détachement  du  Bhavâgra,  le 
Saiksa  cultive  six  jnânas. 

25  a.  Au  moment  du  ksayajnâna,  neuf  jnânas. 6 

Le  neuvième  vimuktimârga  du  détachement  du  Bhavâgra  est 
nommé  ksayajnâna  (vi.  44  d).  [Il  a  été  question  des  huit  premiers 
vii.  23  c-d].  L'ascète  cultive  alors  neuf  jnânas,  en  exceptant  Yanut- 
pâdajhâna. 

25  b.  L'Inébranlable  cultive  les  dix  jnânas.  7 

1.  Tout  le  monde  est  d'accord  que  le  samvrtijnàna  n'est  pas  cultivé  dans  les 
ânantaryamârgas  du  perfectionnement  des  facultés  (vii.  24  c).  —  vimuktimârye 
kimartham  vivâdah  /  daréanamârgasâdréyât  tatra  tad  abhisamayânti- 
kavad  bhâvyata  ity  eke  I  na  câbhisamayo  'sti  daréanamârgasâdrsyam 
vety  apara  ity  evam  vivâdah. 

2.  bar  chad  med  pahi  lam  la  drug  =  [sad  ânantaryamârgesu] 

3.  dharma,  anvaya,  les  quatre  vérités. 

4.  kim  atra  darsanamârgena  sâdrêyam  /  phalaprâptih  /  yathâ  darsana- 
mârgena  srotaâpattiphalam  va  sakrdâgâmyanâgâmiphalam  va  prâpyate 
evam  anenâpy  ânantaryamârgena  éaiksasya  éaiksendriyottâpanâyâm 
tiksnendriyasamgrhîtâni  samskrtâni  srotaâpattiphalâdîni  prâpyante  ... 

5.  de  bzhin  srid  rtsehi  rnam  rgyal  la  han 

6.  zad  pahi  ses  pa  la  dguho 

7.  mi  gyo  bas  ni  bcu  htob  bo 
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Le  saint  qui  est  d'origine  un  Inébranlable  (vi.  57  c)  cultive  dix 
jnânas  au  moment  où  il  produit  le  ksayajnâna,  car,  à  ce  moment, 
il  obtient  Yanutpâdajnâna  (vi.  50  a). 

25  c.  Dix  jnânas  aussi  à  la  dernière  vimukti  du  passage  à  la 
qualité  d'Inébranlable.  ' 

L'ascète  qui  obtient  la  qualité  d'Inébranlable  par  le  perfectionne- 
ment des  facultés,  cultive  aussi  dix  jnânas  au  dernier  chemin  (neu- 
vième vimuktimârga)  de  ce  perfectionnement  (vi.  60  c). 

25  d.  Dans  les  cas  non  mentionnés,  culture  de  huit  jnânas. 2 

Quels  sont  les  cas  non  mentionnés  ? 

1.  Le  neuvième  vimuktimârga  du  détachement  du  Kamadhatu 
(exclu  de  la  définition  22  c-d)  ; 

2.  les  vimuktimârgas  du  détachement  de  sept  terres,  de  cinq 
Abhijnâs,  de  la  méditation  mêlée  du  éaiksa  3  (exclus  des  définitions 
23  a-c)  ; 

3.  les  huit  premiers  vimuktimârgas  du  perfectionnement  des 
facultés  aboutissant  à  la  qualité  d'Inébranlable  (exclus  de  la  défini- 
tion 25  c)  ; 

4.  les  chemins  préparatoires  et  les  chemins  de  progrès  (prayoga, 
viéesamârga)  du  vltarâga  (ou  Anagamin). 

Dans  tous  ces  chemins,  culture  de  huit  jnânas  futurs,  en  excep- 
tant le  ksayajnâna  et  Yanutpâdajnâna. 
Ainsi  en  est-il  du  Saiksa. 

Quant  à  l'Asaiksa,  dans  les  prayogamârgas,  vimuktimârgas 
et  visesamârgas  des  cinq  Abhijnâs  et  de  la  méditation  mêlée, 
culture  de  neuf  jnânas  (en  exceptant  Yanutpâdajnâna)  ou  de  dix 

1.  der  hpho  groJ  bahi  tha  ma  la  han 

La  Vyakhya  cite  le  Bhâsya  :  tathâ  yo  'kopyatâm  samcarali  tasyâpy  antye 
vimuktimàrye  dasânâm  bhâvanâ. 
%  béad  pahi  lhag  la  brgyad  hthob  =  proktasese  'stabhâvanâ  // 
3.  saptabhûmivairâgya-abhijnâ-vyavaMrnabhâvitesu 


Paramârtha,  fol.  21  a  16-21  b  1.  59 


jnânas,  suivant  que  l'Asaiksa  est  samayavimukta  ou  asamaya- 
vimukta.  Dans  les  ânantaryamârgas  des  mêmes  (cinq  Abhijnas  et 
méditation  mêlée),  culture  de  huit  ou  de  neuf  j flânas,  en  exceptant 
dans  les  deux  cas  le  paracittajnâna. 

Toutefois,  dans  le  vimuktimârga  des  deux  Abhijnas  qui  sont  non- 
définies  (œil  divin,  oreille  divine),  —  ce  mârga  étant  lui-même  non- 
défini  —  il  n'y  a  pas  culture  de  jhâna  futur.  ' 

Quant  au  Prthagjana,  —  dans  les  neuvièmes  vimuktîmârgas  du 
détachement  du  Kâmadhâtu  et  de  trois  dhyânas  2  ;  dans  les  prayo- 
gamârgas  ;  dans  les  vimuktimârgas  de  trois  Abhijnas  ;  dans  les 
réalisations  des  biens  spirituels  (guna),  apramânas,  vimoksas, 
etc. 3  :  tous  ces  chemins  étant  pratiqués  dans  les  dhyânas  (et  non  pas 
dans  les  sâmantakas)  '*  —  il  cultive,  futur,  le  samvrtijnâna  et  aussi 
le  paracittajnâna  ;  excepté  dans  les  nirvedhabhâgiyas  parce  que 
ceux-ci  constituent  l'escorte  (parivâra)  du  chemin  de  vue. 

Dans  les  autres  cas,  obtenant  un  chemin  non  obtenu  auparavant, 
il  cultive  seulement,  futur,  le  samvrtijnâna. 5 


1.  dvayos  tv  abhijnâvimuktimârgayor  iti  j  divyasrotradivyacaksur- 
abhijnâvimuktimârgayor  avyâkrte  srotracaksurabhijne  iti  vncanât  (vii.  42) 
tadvimuktimârgâv  avyâkrtau  /  na  câvyakrtasya  dharmasyânâgatabhâva- 
nâsti  (Vyâkhyâ).  —  Voir  ci-dessus  p.  19  n.  3. 

Entendons  que,  en  réalisant  ces  Abhijnas,  on  ne  prend  pas  possession  des 
mêmes  Abhijnas  futures. 

2.  prthagjanasya  tu  kâmatridhyânavairâgya  iti  /  caturthadhyân&gra- 
hanatn  yasmâc  caturthadhyânavairâgye  yo  'ntyavimuktimârgas  tatra 
maulâkâéânantyâyatanapratilambho  na  cârûpyadhâtusamgrhïtatn  para- 
cittajnânam  asti  rûpâtîtârthanispâdyafvât. 

3.  prayogâbhijnâtrayavimuktimârgâpramânâdigunâbhînirhâresv  iti 
prayogam&rgâé  câbhijnâtrayavimuktimârgâê  ca  apramânâdigunabhinir- 
haras  (vimoksâbhibhvâyatanâdigrahanam)  ceti  vigrahah 

Les  trois  Abhijnas  sont  rddhi,  pûrvenivâsa  et  cetahparyâya. 

4.  dhyânabhûmikesu  ....  dhyânabhûmikagrahanam  sâmantakanirâsàr- 
tham  /  tatra  hi  paracittajnânam  nâsti. 

5.  anyatreti  vistarah  j  prthagjanasyaivânyatrâpûrvamârgalâbhe  kâma- 
tridhyânavairâgyântyavimuktimârgân  hitvâ  yah  prayogânantaryavimuk- 
timârgalâbhas  tasminn  anyatrâpûrvamârgalâbhe  samvrtijnânam  evânâ- 
gatam  bhâvyate  /  na  paracittajnânam  /  tathâbhijnâtrayâpramânâdigunâ- 
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A  quelle  terre  appartient  lejhâna  qui  est  cultivé  dans  le  chemin 
mondain  ou  supramondain  ? 

En  ce  qui  concerne  le  samvrtijnâna,  cultivé  futur,  il  appartient  à 
la  terre  qui  sert  d'appui  au  chemin,  ou  bien  à  la  terre  qu'on  obtient 
par  le  chemin.  '  » 

En  ce  qui  concerne  le  jnâna  pur  (anâsrava),  ce  n'est  pas  une 
règle  que,  cultivé  futur,  il  appartienne  à  la  terre  qui  sert  de  point 
d'appui  à  sa  production. 

26  a-b.  Le  jnâna  qu'on  cultive  futur  appartient  à  la  terre  dont 
on  se  détache,  à  la  terre  acquise,  à  une  terre  inférieure. 2 

Lorsque,  pour  se  détacher  d'une  terre,  l'ascète  pratique  les  chemins 

bhinirhâresu  ya  ânantaryamârgalâbhas   tasmims  cânyatrâpûrvamârga- 
lâbhe  satnvrtijnânam  eva  labhyate. 
prayogamârgesu  na  paracittajnânam  tadapratipaksatvât. 

1.  yadbhûmiko  mârgo  yâm  ca  bhûmim  prathamato  labhate  [tadbhûmikam 
satnvrtijnânam  anâgatam  bkâvyate] 

lîn  ascète  se  détache  du  Kâmadhâtu  par  le  chemin  mondain  qui  a  pour  point 
d'appui  (samnisrayena)  (c'est-à-dire  «  pratiqué  dans  »)  Yanâgamya  (vestibule 
du  premier  dhyâna)  et,  par  ce  détachement,  obtient  le  premier  dhyâna  ;  au 
moment  du  neuvième  vimuktimârga  de  ce  détachement,  il  cultive  un  samvrti- 
jnâna de  la  terre  de  Yanâgatnya  ou  de  la  terre  du  premier  dhyâna  ;  et  ainsi  de 
suite  jusque  :  se  détachant  de  Yâkiticanyâyatana  par  le  chemin  mondain  pratiqué 
dans  le  sâmantaka  (vestibule)  du  naivasamjnânâsatnjiiâyatâna,  il  obtient  un 
samvrtijnâna  de  la  terre  du  sâmantaka  ou  de  la  terre  du  naivasamjnânâ- 
satnjnâyatâna. 

Le  samvrtijnâna  est  cultivé  dans  les  mêmes  conditions  lorsque  l'ascète  se 
détache  du  kâmadhâtu  par  le  chemin  pratiqué  dans  Yanâgamya  pur  (anâsrava). 

Mais  si  l'ascète  obtient  le  premier  dhyâna  pur  en  pratiquant  le  chemin  pur 
dans  le  premier  dhyâna,  le  samvrtijnâna  qu'il  obtient  est  de  la  terre  du 
sâmantaka  du  deuxième  dhyâna  opposé  à  la  première  ...  à  la  neuvième  catégorie 
des  passions  (klesas)  du  premier  dhyâna  —  car  c'est  la  première  fois  que  cet 
ascète  obtient  le  premier  dhyâna  pur.  Et,  au  neuvième  vimuktimârga  du  chemin 
par  lequel  il  obtient  le  premier  dhyâna  pur,  il  cultive,  futur,  un  samvrtijnâna 
du  deuxième  dhyâna  (Vyâkhya). 

2.  gan  las  chags  bral  bya  phyir  gan  /  thob  pa  der  yan  hog  na  han  hthob  = 
yadvairâgyâya  yallâbhas  tatr[âpy]  adhas  ca  bhâvyate  / 

yadvairâgyâya  j  yasyâ  bhûmer  vairâgyâya  /  yallâbhah  yasyâ  bhûmer 
lâbhas  j  tatrobhayatrâdhaê  ca  bhâvyate  'nâsravam  jiiânam. 


Pçiramàrtha,  fol.  21  b  1-6  ;  Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  19  b  10.     61 

(prayoga,  etc.)  des  deux  classes,  purs  ou  impurs,  il  cultive  des  jnâ- 
nas  purs  qui  sont  ou  bien  de  la  terre  qu'il  obtient  pour  la  première 
fois  par  ces  chemins  ;  ou  bien  de  la  terre  qui  est  le  point  d'appui  du 
chemin  ;  ou  bien  d'une  terre  inférieure.  ! 

26  c.  Au  ksayajnâna,  les  impurs  aussi  de  toute  terre. 2 

1.  yadbhûmivairâgyâyâpi  hi  na  kevalam  yadbhûmikam  ity  apisabdâr- 
thah  I 

yâm  ca  bhûmim  labhate  vairâgyata  ity  uparibhûmikam  (?)  tadbhûmikâny 
adhobhûmikâni  va  anâsravâni  jnânâni  bhâvanâm  gacchanti. 

Exemples  : 

tadyathâ  dvitîyam  anâsravam  dhyânam  nisritya  trtiyadhyânavairâ- 
gyam  karoti  yadbhûtniko  mârgo  dvitïyadhyânabhûmikas  tadbhûmikam 
anâsravam  jiiânam  bhâvanâm  gacchati  /  yasyâé  ca  bitumer  vairâgyam 
karoti  trtîyâyâ  bhûmes  tadbhûmikam  trtiyadhyânabhûmikam  navame 
vimuktimârge  anâsravam  jiiânam  bhâvanâm  gacchati  j  adhobhûmikâni  ca 
prathamadhyânabhûmikam  anâgamyabhûmikam  va  anâsravam  jiiânam 
bhâvanâm  gacchati  /  adhobhûmikam  api  hi  tatprayogamârgâdikam  sam- 
bhavati  tajjâtiyam  iti  bhâvanâm  gacchati  j 

atha  tu  trtîyadhyânasâmantakam  nisritya  dvitiyadhyânavairâgyam 
karoti  j  tatra  ânantaryaniârgesii  vimuktimârgesn  ca  tasya  sâmantakasya 
sâsravatvât  tadbhûmikam  anâsravam  jfiânam  na  bhâvanâm  gacchati  / 
abhâvât  (viii.  22  a)  /  adhobhûmikam  tu  tajjâtiyam  dvitiyadhyânabhûmikam 
dhyânântarabhûmikam  prathamadhyânabhûmikam  anâgamyabhûmikam 
ca  tajjâlïyam  anâsravam  jnânam  bhâvanâm  gacchati  /  evam  anyatrâpi 
yojyam  esâ  dig  iti. 

Un  ascète  prend  point  d'appui  sur  le  deuxième  dhyâna  pur  et,  de  la  sorte,  se 
détache  («fait  le  détachement»)  du  troisième  dhyâna:  le  jfiâna  pur  qui  est 
cultivé  est  de  la  terre  du  chemin,  c'est-à-dire  du  deuxième  dhyâna  ;  il  est  encore, 
au  neuvième  vimuktimârga  du  détachement,  de  la  terre  dont  l'ascète  se  détache, 
à  savoir  du  troisième  dhyâna  ;  il  est  encore  d'une  terre  inférieure,  à  savoir  du 
premier  dhyâna,  de  Vanâgamya.  Car  il  arrive  que  le  chemin  préparatoire  soit 
d'une  terre  inférieure  :  le  jiiâna  d'une  terre  inférieure  pourra  donc  être  cultivé. 

Mais  quand  l'ascète  se  détache  du  deuxième  dhyâna  en  prenant  point  d'appui 
sur  le  sâmantaka  du  troisième  dhyâna,  ni  dans  les  chemins  d'ânantarya  ni 
dans  les  chemins  de  vimukti  ne  pourra  être  cultivé  un  jnâna  pur  de  la  terre  du 
sâmantaka  :  en  effet  il  n'y  a  pas  de  jiiâna  pur  dans  ce  sâmantaka  (viii.  22  a). 
Le  jiiâna  cultivé  sera  inférieur  au  chemin  :  du  deuxième  dhyâna,  du  dhyânân- 
tara,  du  premier  dhyâna,  de  Vanâgamya. 

2.  zad  pa  ses  la  zag  bcas  kyan  /  sa  kun  =  sâsravâé  ca  ksayajnâne  [sarva- 
bhûmikâh].  —  Paramârtha  n'a  rien  qui  corresponde  à  sa  kun  ==  sarvabhûmika, 
qui  manque  probablement  dans  l'original. 
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Au  moment  où  naît  le  ksayajnâna  (vi.  44  d),  connaissance  de  la 
destruction  des  âsravas,  [20  a],  sont  cultivées  les  «  qualités  »  (ou 
«  biens  spirituels  »)  de  toutes  les  terres,  y  compris  les  impures 
(sâsrava)  ',  à  savoir  apramânas,  vimoksas,  etc. 2  En  effet  le  Vajro- 
pamasamadhi  coupe  ces  cordes  que  sont  les  possessions  des  passions 
(kleéaprâpti)  ;  toutes  les  «  qualités  »  se  trouveront  donc  dans  une 
âme  ou  série  libre  de  passions  ;  on  peut  donc  dire  qu'elles  «  respirent  » 
(ou  qu'elles  s'ouvrent,  qu'elles  gonflent),  à  la  manière  d'un  sac  (pedâ) 
lorsqu'on  coupe  les  cordes  qui  le  serrent  \  L'Arhat  a  obtenu  l'empire 
souverain  sur  sa  pensée  (svacittâdhirâjyaprâpta)  :  tous  les  bons 
dharmas  viennent  vers  lui  (pratyudgamana),  comme  les  vassaux 
viennent  présenter  leurs  hommages  4  au  prince  qui  accède  à  la  royauté 
suprême. 3 

Hiuan-tsang  :  «  Seulement  au  premier  ksayajnâna  il  cultive  d'ensemble  les 
qualités  impures  des  neuf  terres  ».  —  Avec  la  glose  :  «  Au  premier  ksayajnâna, 
c'est-à-dire  au  neuvième  vimuktimârga  du  détachement  du  bhavâgra,  et  au 
neuvième  vimuktimârga  des  cinq  perfectionnements  de  facultés  »  (20  a  4-5). 

1.  yân  gunân  arhadbhûtvâ  (?)  sammukhïkuryât  te  sâsravâs  tasyâm 
avasthâyâm  bhâvanâm  gacchanti. 

2.  Par  et  cœtera  on  entend  :  abhibhvâyatana,  krtsnâyatana,  etc. 

3.  ucchvasantiva  pedâsâdharmyena  /  yâ  pedâ  rajjvâ  nispldya  baddhâ  sa 
rajjubhedâd  ucchvasatîva. 

pedâ,  Divya  251,  4,  365,  8,  sac  renfermant  les  bijoux  ou  alamkâras,  phelâ, 
ibid.  503,  24,  Mahfivastu,  ii.  465  (phelâ,  phelikâ)  ;  Bloch,  Marathe,  370  ;  classique, 
peta,  petâ,  petl  ;  pâli,  pela. 

Hiouan-tsang  et  ParamSrtha  :  «Comme,  lorsque  les  liens  sont  coupés,  les  [êtres] 
liés,  étranglés,  respirent  ». 

Le  sens  est  que,  au  moment  du  ksayajnâna,  se  produit  la  possession  de  toutes 
les  qualités  promues  à  un  grand  degré  d'excellence  :  uttaptatarânâm  tesâm 
prâptir  utpadyate. 

4.  Comparer  le  premier  roi  Cakravartin,  Kosa,  iii.  96  c. 

5.  Hiuan-tsang  ajoute  un  pâda  :  «  Né  en  haut  ne  cultive  pas  l'inférieur  »,  thèse 
développée  dans  la  Vy&khya  :  Quand  on  obtient  la  qualité  d'Arhat  (c'est-à-dire 
le  ksayajnâna)  étant  né  dans  le  Kamadhatu,  sont  '  cultivées  '  (bhâvanâm 
gacchanti)  les  asubhâ,  etc.,  des  trois  sphères  ;  lorsqu'on  obtient  la  qualité 
d'Arhat  étant  né  dans  le  Rûpadhatu,  dans  l'Ârûpyadhatu,  les  mêmes  qualités 
sont  cultivées  appartenant  à  deux  sphères,  à  une  sphère.  De  même  en  ce  qui 
regarde  les  diverses  bhûmis  des  sphères  ;  qui  obtient  la  qualité  d'Arhat  dans  le 
naivasamjnânâsamjnâyatana  '  cultive  '  seulement  les  qualités  appartenant  à 
cette  bhûmi. 


Hiuan-tsang,  xxvi,  fol.  19  b-20  a.  63 

Tout  ce  qui  est  «  obtenu  »  '  est-il  «  cultivé  »  ? 

26  d.  Ce  qui  a  été  obtenu  auparavant  n'est  pas  cultivé. 2 

Ce  qui  est  «  cultivé  »,  c'est  ce  qui  n'a  pas  été  obtenu.  Ce  qui,  ayant 
été  obtenu  et  perdu,  est  obtenu  à  nouveau  —  c'est-à-dire  est  à  nou- 
veau «  réalisé,  actualisé  »  —  cela  n'est  pas  «  cultivé  »  —  c'est-à-dire 
l'ascète  n'en  prend  pas  possession  pour  l'avenir.  Parce  que  cela  a  été, 
dans  le  passé,  acquis  et  rejeté.  3 

1.  yat  kimcil  labhyate. 

2.  snon  rned  rai  hthob  bo  =  labdhapûrvam  na  bhâvyate. 

3.  a.  Vyakhya  —  yad  vihïnam  punar  labhyate  sammukhikriyate  samsâ- 
rocitam  na  tad  anâgatam  bhâvyate  bhâvitolsrstatvât  samsâre  /  yad  evâtra 
dhyânâpramânâdy  anucitam  samsâre  viéistam  anâsravânugunam  tat- 
sammukhibhâve  tajjâtlyam  evânâgatam  visis'am  bhâvyata  ity  âcâryo 
darêayati. 

Il  est  des  qualités  vulgaires,  fréquentes  au  cours  de  la  transmigration,  qu'on 
réalise,  qu'on  abandonne.  Ces  qualités  ne  sont  pas  objet  de  «  culture  »,  c'est-à-dire 
«  ne  sont  pas  possédées  à  l'état  futur».  Mais  les  qualités  distinguées,  les  dhyânas, 
les  apramânas,  etc.,  rares  au  cours  de  la  transmigration,  qui  sont  favorables  à 
l'acquisition  des  qualités  pures,  lorsqu'on  les  actualise,  on  en  prend  possession 
pour  l'avenir.  Voilà  ce  que  Vasubandbu  entend  dire. 

Cette  explication  dépend  de  la  thèse  de  Vasumitra,  qu'il  y  a  «  culture  »  des 
qualités  distinguées,  samsârânucitatvât,  non  pas  des  autres. 

b.  Hiuan-tsang  :  «  Le  dharma  auparavant  acquis,  perdu,  bien  qu'on  l'acquière 
à  nouveau,  n'est  pas  pour  cela  '  cultivé  ',  parce  qu'on  le  réacquiert  sans  effort.  Le 
dharma  non  auparavant  acquis,  on  se  le  rend  présent  par  effort,  et  il  est  donc 
1  cultivé  '  futur,  parce  que  sa  force  est  grande.  Produit  après  avoir  été  acquis, 
il  n'est  pas  cultivé  futur,  parce  que  sa  force  est  petite,  étant  produit  sans 
beaucoup  d'effort  ».  —  Cette  version  s'inspire  de  l'explication  de  Samghabhadra. 

c.  Samghabhadra  (Nanjio  1265,  xxiii.  6,  58  b  ;  1266,  xxiii.  8,  71  b  ne  correspond 
pas  exactement)  est  cité  par  la  Vyakhya  :  âcâryasamghabhadro  'py  etam 
evârtham  vyâcaste  /  labdhapûrvam  na  bhâvyate  /  yat  pratilabdhavihînam 
punar  labhyate  na  tad  bhâvyate  /  arthâd  gamyate  yad  alabdhapûrvam 
labhyate  tad  bhâvyate  \  yatnâbhimukhîkaranât  /  apratiprasrabdho  hi 
mârgo  yatnenâbhimukhlkriyata  iti  tadâvedhabalatvâd  anâgato  bhâvanâm 
gacchati  I  pratilabdhapûrvas  tv  ayatnena  samtnukhîbhavati  bhâvitaprati- 
êrabdhatvât  krtakrtyadattaphalatvâc  ca  vegahîna  iti  tatsammukhîbhâvâd 
anâgato  na  bhâvyata  iti  /  yo  'nâgato  yatnena  janyate  sa  bhâvyata  ity 
abhiprâyah  / 
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Le  terme  bhâvanâ  désigne-t-il  seulement  l'acquisition  (pratilam- 
bha)  ? 

Non  pas;  la  bhâvanâ  est  de  quatre  espèces:  1.  d'acquisition, 
2.  de  pratique  (nisevana,  nisevâ)  [20  b],  3.  d'opposition  (prati- 
paksa),  4.  d'expulsion  (vinirdhâvana). 

27.  La  bhâvanâ  des  bons  dharmas  conditionnés  est  d'acquisition 
et  de  pratique  ;  bhâvanâ  d'opposition  et  d'expulsion,  à  l'endroit  des 
dharmas  impurs.  ' 

Bhâvanâs  d'acquisition  2  et  de  pratique  s  à  l'endroit  des  samskrtas 
bons,  acquisition  à  l'endroit  des  futurs,  acquisition  et  pratique  à 
l'endroit  des  présents.  Ces  deux  bhâvanâs  reposent  sur  les  deux 
premiers  pradhânas,  effort  pour  la  naissance  de  ce  qui  n'est  pas  né, 
effort  pour  le  développement  de  ce  qui  est  né. 


La  Vyakhya  poursuit  :  tad  evam  sati  yad  uktam  samvrtijnânam  tâvad  iti 
vistarena  tad  âryasamtânapatitam  eva  grhyate  / 

C'est-à-dire  :  s'il  en  est  ainsi,  ce  qu'on  a  dit  de  la  culture  du  samvrtijnâna 
doit  s'entendre  du  samvrtijnâna  de  l'Arya.  —  La  Vyakhya  signale  alors  l'opinion 
de  Vasumitra,  l'objection  des  Vaibhasikas  : 

samsârânucitatvâd  iti  âcâryavasumitrenâtra  likhitam  /  atra  kila  vai- 
bhâsikâ  âhuh  /  naitad  evam  /  kutah  /  yasmâd  aîabdham  eva  tad  bhavati 
tyaktatvât  tasmâd  bhâvitotsrstasyâpi  punarlâbhe  bhavaty  eva  bhâvaneti  / 
katham  tad  apûrvam  bhavati  yâvatâlabdhapûrvam  iti  I  na  hy  evamvidham 
loke  prasiddham  iti  / 

Enfin,  on  peut  comprendre  «  ce  qui  n'a  pas  été  obtenu  »  (alabdhapûrva)  = 
«  ce  qui  n'a  pas  été  obtenu  dans  cette  vie  ». 

apare  punar  vyâcaksate  ekam  janmedam  adhikrtyoktam  na  janmânta- 
ram  /  yad  vihlnam  asminn  eva  janmani  punar  labhyate  na  tad  bhâvyate 
bhâvitotsrstatvât  /  janmântare  tu  yal  labhyate  tad  bhâvyate. 

1.  rned  dan  bsten  ces  bya  ba  ni  /  dge  ba  hdus  byas  thob  paho  /  gfien  po  dan 
ni  thag  srin  bahi  /  thob  pa  zag  dan  bcas  pahi  yin  —  pratilambhanisevâkhyâ 
éubhasamskrtabhâvanâ  /  [sâsravasya  pratipaksavinirdhâvanabhâvanâ  //] 

Voir  Kosa,  vi.  1,  p.  119,  note  ;  vii.  p.  23,  Atthasâlinï,  163. 

2.  pratilambha  eva  bhâvanâ  pratilambhâvanâ  anâgataprâptir  eva  bhâ- 
vanety  arthah.  —  Bhâvanâ  qui  consiste  dans  la  prise  de  possession  d'un 
dharma  futur.  De  même  la  nisevanabhâvanâ  consiste  en  nisevana. 

3.  nisevanam  punahpunah  sammukhîkaranam. 
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Bhâvanâs  d'opposition  '  et  d'expulsion  2  à  l'endroit  des  dharmas 
impurs  ;  elles  reposent  sur  les  deux  derniers  pradhânas,  effort  pour 
la  non-naissance  de  ce  qui  n'est  pas  né,  effort  pour  la  destruction  de 
de  ce  qui  est  né. 3 

Donc  les  bons  dharmas  impurs  (sâsrava)  sont  susceptibles  des 
quatre  bhâvanâs  ;  les  dharmas  purs  sont  susceptibles  des  deux 
premières  ;  les  dharmas  souillés  (klistas)  et  non-définis  (avyâkrta) 
sont  susceptibles  des  deux  dernières. 

Les  Vaibhasikas  de  l'Occident  disent  qu'il  y  a  six  sortes  de  bhâva- 
nâs, quatre  comme  ci-dessus,  plus  la  samvarabhâvanâ,  de  con- 
trainte, et  la  vibhâvanâbhâvanâ,  d'inspection. 

La  première  est  la  bhâvanâ  de»  organes 4,  de  l'œil,  etc.  ;  la  seconde 
est  la  bhâvanâ  du  corps,  ainsi  qu'il  est  dit  dans  le  Sûtra  :  «  Ces  six 
organes  bien  domptés,  bien  gardés  ...  »  5  et  :  «  Il  y  a  .dans  le  corps 
cheveux,  poils,  etc.  »  6.  Les  Vaibhasikas  du  Kasmïr  pensent  que  ces 
deux  bhâvanâs  se  doivent  ramener  aux  bhâvanâs  d'opposition  et 
d'expulsion.  '  [xxvii] 

1.  Par  pratipaksabhâvanâ  on  entend  la  bhâvanâ  qui  consiste  en  pratipaksa , 
en  «  contrecarrant  »  :  c'est-à-dire  en  <  chemin  »  :  pratipakso  mârgo  yathoktam 
sûtre  bhâvitakâyo  bhâvitacitta  iti  bhâvitakâyacittapratipaksa  ity  arthah  \ 
kâyapratipaksah  punas  catnrdhyânavairâgyâya  yo  mârgah  /  tathâ  hy 
uktam  bhâvitakâyo  bhiksiir  ity  ucyate  bhâvitacitto  bhâvitaêllah  j  katham 
bhâvitakâyo  bhavati  /  kâyâd  vigatarâgo  vigatatrsno  vigatapipâso  vigata- 
premâ  vigataniyantihf?)/  atha  va  yo  'sau  rûparâgaksayânantaryamârgah  / 
so  'nena  vigatarâgo  bhavatïty  âgamah.  —  Samyutta,  iii.  7,  11,  190,  iv.  111  ; 
Anguttara,  iii.  106  ;  Majjhima,  i.  237. 

Comment  la  pensée  est  dite  bhâvita,  ci-dessns  vii.  p.  20. 

2.  vinirdhâvanabhâvanâ  =  coupure  de  la  possession  des  passions,  kleêa- 
prâpticcheda. 

3.  L'ordre  des  pra(d)hânas  diffère  dans  Mahfivyutpatti,  39  ;  voir  vi.  2  c,  67.  — 
Hiuan-tsang  omet  celte  référence  aux  pradhânas. 

4.  indriyabhâvanâ,  Majjhima,  iii.  298  ;  indriyasamvara,  Samyutta,  i.  54, 
Anguttara,  iii.  360,  Majjhima,  i.  269,  346,  etc. 

5.  Samyukta,  11,  14  :  sad  imânlndriyâni  [snsamvrtâni  subhâvitâni  ...] 

V indriyasamvara  ou  samvarabhâvanâ  est,  de  sa  nature,  mémoire  et  atten- 
tion :  sa  punar  indriyasamvarah  smrtisamprajnânasvabhâva  uktah. 

6.  Madhyama,  34,  1G,  Majjhima,  iii.  90;  Samyutta,  iv.  111,  SiksBsamuccaya, 
228,  Madhyamakavrtti,  57,  etc. 

7.  La  vibhâvanâbhâvanâ,  ou  kâyabhâvanâ,  n'est  autre  chose  que  l'expulsion 
(vinirdhâvana)  des  passions  dont  le  corps  est  l'objet.  5 
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Nous  avons  expliqué  les  savoirs  (jnâna)  ;  il  faut  maintenant 
expliquer  les  gunas,  qualités  ou  biens  spirituels,  qui  sont  constitués 
par  les  savoirs  (jnânamaya)  '.  Parmi  ces  gunas,  d'abord  ceux  qui 
sont  propres  au  Bouddha  (âvenika)  -,  que  le  Bodhisattva  acquiert  au 
moment  du  ksayajnâna  (vi.  45)  en  devenant  Arhat  et,  en  même 
temps,  Bouddha. 

Ces  qualités  sont  au  nombre  de  dix-huit. 

28  a-b.  Les  dharmas  propres  au  Bouddha  sont  dix-huit,  les  forces, 
etc.3 

Les  dix  forces  (bala),  les  quatre  assurances  ou  absences  de  crainte 
(vaisâradya),  les  trois  équanimités  (smrtyupasthâna)  et  la  grande 
pitié  (mahâkarunâ)  4  :  cet  ensemble  constitue  les  dix-huit  dharmas 

1.  D'après  Hiuan-tsang.  —  L'original  porte  :  sâmânyena  sarvesâm  (érâvaka- 
pratyekabuddhasamyaksambuddhânâm)  ksayajîiâne  gunabhâvanoktâ  (vii. 
26  c)  /  astâdaéâvenikâ  ....  Nous  avons  expliqué  en  général  que  les  Arhats,  quels 
qu'ils  soient,  prennent  possession  des  «  qualités  »  au  moment  où  se  produit  la 
«  connaissance  de  la  destruction  des  âsravas  ».  Il  y  a  dix-huit  qualités  propres  au 
Bouddha  .... 

Kathavatthu,  iii.  1-2,  que  les  «  forces  »  ne  sont  pas  propres  au  Bouddha  (thèse 
des  Andhakas). 

Patisambhidâmagga,  i.  7,  soixante-treize  iiânas  dont  six  propres  au  Bouddha  ; 
Milinda,  285. 

2.  Sur  âvenika,  la  définition  de  Yavidyâ  âvenikî  (Vyâkhya,  ad  v.  12,  14,  ii.  29) 
que  cite  et  traduit  Burnouf,  Lotus,  048  :  samparko  venir  ity  ucyate  j  na  venir 
avenih  prthagbhâva  ity  arthah  j  evam  hy  uktam  avenir  bhagavân  avenir 
bhiksusatngha  iti  prthag  bhagavân  prthag  bhiksnsamgha  ity  abhiprâyah  j 
avenyâ  caraty  âvenikî  nânyâniisayasahacârinïty  arthah. 

Anguttara,  v.  74.  —  Le  Samgha  ne  se  divise  pas  ...  na  âveni  kammâni  karonti 
na  âveni  pâtimokkham  uddisanti  (=  na  prthak  karmâni  ...) 

Il  y  a  cinq  qualités  qui  appartiennent  exclusivement  aux  femmes  (âvenïya  et 
âvenika),  Divya,  2,  3,  98,  22,  etc.  ;  Burnouf,  Introduction,  169. 

Le  bien  que  j'ai  fait,  c'est  ma  richesse  âveniya,  Jfitaka,  iv.  358. 

3.  sans  rgyas  chos  ni  ma  hdres  pa  /  stobs  la  sogs  pa  bco  brgyad  do  —  [buddha- 
syâvenikâ  dharmâ  astâdaàa  balâdayah  /]  —  Ou  plutôt,  d'après  l'ordre  des 
mots  de  ParamSrtha  :  astâdasa  tv  âvenika  buddhadharmâ  balâdayah  / 

4.  a.  C'est  la  liste  de  Divya,  182,  20,  268,  4. 

b.  Yasomitra  dit  :  Telle  est  la  doctrine  des  Vaibhfisikas.  D'autres  maîtres  (ke 
cit)  admettent  dix-huit  âvenikas  distincts  de  ceux-ci,  à  savoir  :  nâsti  tathâga- 
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«  propres  au  Bouddha  »,  âvenika,  ainsi  nommés  parce  que  les  autres 
ne  les  acquièrent  pas  en  devenant  Arhats. 

Nous  examinerons  d'abord  la  nature  des  balas  ou  «  forces  ».  '  [1  b] 

tasya  skhalitam,  nâsti  ravitam  (=  sahasâ  kriyâ),  nâsti  dravatâ  (■=  krïdâ- 
bhiprâyatâ),  nâsti  nânâtvasamjnâ f=  sukhadnhkhâduhkhâsukhesu  visayesu 
râyadvesamohato  nânâtvasamjnâ),  nâsty  avyâkrtamanas,  nâsty  aprati- 
samkhyâyopeksâ,  nâsty  atîtesu  pratihatam  jnânadarsanam,  nâsty  anâ- 
gatesu  pratihatam  jnânadarsanam,  nâsti  pratyntpannesu  pratihatam 
jnânadarsanam,  sarvam  kâyakarma  jnânânuparivarti,  sarvam  vâkkarma 
jnânânuparivarti,  sarvam  manaskarma  jnânânuparivarti,  nâsti  chanda- 
hâuih,  nâsti  vîryahânih,  nâsti  smrtihânih,  nâsti  samâdhihânih,  nâsti 
prajnâhânih,  nâsti  vimuktijnânadarêanahânih.  —  Contredit  iv.  12,  vi.  59. 

Cette  liste,  à  quelques  variantes  près,  est  celle  de  Mahavyutpatti,  9  (extraite, 
d'après  Wogihara,  du  Tsa-tsi  de  Sthiramati)  que  cite  ici  l'éditeur  japonais  du 
Kosa.  On  en  trouve  dans  Madhyamakavatara  (vi.  213,  p.  322-337)  un  commentaire 
extrait  de  la  DharanTsvarapariprcchâ.  —  Très  voisines  les  listes  de  Mahavastu, 
i.  160  (voir  la  note  p.  505)  et  des  sources  pâlies,  AbhidhSnappadïpika  et  Jiualam- 
kara  (Burnouf,  Lotus,  649,  Kern,  Geschiedenis,  i.  272,  Milinda,  285). 

La  particularité  de  la  liste  de  Yasomitra  est  dans  les  premiers  termes  :  nâsti 
skhalitam  nâsti  ravitam  nâsti  dravatâ  ;  le  Mahavastu  et  la  Mahavyutpatti 
ont  :  nâsti  (s)khalitam  nâsti  ravitam  nâsti  mnsitasmrtilâ  ;  le  Jinalamkara 
donne  :  ....  natthi  davâ  (commenté  kicchâbhippâyena  kiriyâ,  mauvaise  lecture 
pour  khiddâbhippâyena),  natthi  ravâ  (commenté  sahasâ  kiriyâ).  —  On  notera 
l'étroite  parenté  avec  les  gloses  de  Yasomitra  :  dravatâ  —■  krïdâbhiprâyatâ, 
ravita  =  sahasâ  kriyâ  (—  tibétain  ca  co,  «  clameur  »  =  chinois  :  défaut  de  la 
voix).  Pour  dravatâ,  Mahâvastu-Mahavyutpatti  ont,  disons-nous,  musitasmrtitâ 
(qui  fait,  peut-être,  double  emploi  avec  la  neuvième  qualité  :  nâsti  smrter  hânih), 
mais  Candra  Das  (p.  511)  a  une  variante  musitâ  ou  muditâ,  qui  suggère  l'idée 
de  krîdâ. 

h' ' apratisamkhyâyopeksâ  est  une  upeksâ,  une  indifférence,  qui  ne  résulte  pas 
de  la  connaissance,  due,  dirions-nous,  à  l'apathie,  non  à  la  sagesse  (voir  viii.  8). 

c.  La  Bodhisattvabhiimi  (iii.  4.)  admet  140  âvenikas  (voir  Muséon,  1911,  170)  : 
32  et  80  marques,  4  puretés  «  omniformes  »  (sarvâkâra),  10  balas,  4  vaiéâradyas, 
3  smrtyupasthânas,  3  âraksanas  (comp.  les  4  âraksyas  de  Mahavyutpatti,  12), 
mahâkarunâ,  asampramosadharmatâ,  vâsanâsamudghâta,  sarvâkârava- 
rajnâna  (comparer  le  sarvathâjnâna,  Kosa,  vii.  p.  82). 

d.  Les  âvenikas  du  Bodhisattva,  Mahavyutpatti,  29,  Madhyamakavatara,  vi.212. 
1.  Lotus,  343,  781,  Spence  Hardy,  Manual,  380  et  autres  ouvrages  cités  dans 

Dharmasamgraha,  p.  51  ;  Mahavyutpatti,  7  (d'après  Yogasâstra). 

Liste  pâlie  dans  le  Jinalamkara  de  Buddharaksita  ;  la  source  «  sanscrite  » 
ancienne  est  Mahavastu,  i.  159  (précieux  commentaire  de  l'éditeur,  p.  502-505)  ; 
d'autre  part,  Patisambhida,  ii.  174,  Vibhanga,  335. 
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28  c-29.  Dix  savoirs  dans  le  sthânâsthâna  ;  huit  dans  le  karma- 
phala  ;  neuf  dans  les  dhyânas,  etc.,  dans  les  indriyas,  dans  les 
adhimoksas,  dans  les  dhâtus  ;  neuf  ou  dix  dans  les  pratipads  ;  deux 
sont  samvrtijnâna  ;  le  nîrodha  est  six  ou  dix  savoirs.  ' 

Le  Bouddha  est  dasabala,  Mahâvagga,  i.  22,  13  ;  «  Dasabala  »  est  le  titre  d'un 
vagga  du  Samyutta  ;  voir  cependant  les  observations  de  Rhys  Davids,  Milinda, 
ii.  134.  —  Les  dix  balas  du  Bodhisattva,  Mahâvyutpatti,  26. 

Les  balas  sont  expliqués,  d'après  la  Dhâranïsvarapariprccha,  dans  Madhyama- 
kfivat&ra,  trad.  tibétaine,  p.  369-395. 

Si  les  balas  appartiennent  aux  Srâvakas  ;  si  les  neuf  premiers  balas  sont  des 
«  savoirs  »  purs  ou  ârya,  Kathavatthu,  iii.  1-2. 

1.  gnas  dan  gnas  min  ses  pa  bcu  /  las  hbras  la  brgyad  bsam  g  tan  sogs  /  dban 
po  mos  dan  khams  la  ni  /  dgubo  lam  dag  la  bcu  ham  /  gnis  ni  kun  rdzob  ses  pa 
y  in  /  zad  pa  drug  gam  bcu  y  in  no 

sthânâsthâne  daéa  jnânâny  astau  karmaphale  [nava  //] 
dhyânâdyaksâdhimoksesu  [dhâtau  ca]  pratipatsu  [va  /] 
[daéa  dve  samvrtijiiâne  sad  va  daéa  va  ksaye  //] 

Liste  différente  dans  la  petite  Vyutpatti,  5  (Minaiev,  1887). 

La  Vyakhya  cite  le  Sûtra  : 

daéâyusmantas  tathâgatabalâni  /  katamâni  daéa  /  ihâyusmantas  tathâ- 
gatah  sthânam  ca  sthânato  yathâbhûtam  prajânâti  I  asthânam  câsthâ- 
natah  /  idam  prathamam  tathâgatabalam  yena  balena  samanvâgatas 
tathâgato  'rhan  samyaksambuddha  udâram  ârsabham sthânam  pratijânâti 
brâhmam  cakram  pravartayati  parsadi  samyaksimhanâdam  nadati  jj 
punar  aparam  âyusmantas  tathâgato  'tltânâgatapratyutpannâni  karma- 
dharmasamâdânâni  sthânato  hetuto  vastuto  vipâkataé  ca  yathâbhûtam 
prajânâti  yad  âyusmantas  tathâgatah  pûrvavad  yâvad  vipâkataé  ca 
yathâbhûtam  prajânâti  idam  dvitlyam  tathâgatabalam  yena  balena  ....  // 
punar  aparam  âyusmantas  tathâgato  dhyânavimoksasamâdhisamâpattl- 
nâm  samkleéavyavadânavyavasthânaviéuddhim  yathâbhûtam  prajânâti 
yad  âyusmantas  ....  3.  //  ....  parapudgalânâm  indriyaparâparatâm  yathâ- 
bhûtam prajânâti  ....  4.  \]  ....  nânâdhimuktikam  lokam  anekâdhimuktikam 
yathâbhûtam  prajânâti  ...  5.  jj  ...  nânâdhâtukam  lokam  anekadhâtukam  ... 
6.  /I ...  sarvatragâminïm  pratipadam  ....  7.  // ...  anekavidham  pûrvanivâsam 
anusmarati  /  tadyathaikâm  api  jâtim  dve  tisraé  catasrah  panca  sat 
saptâstau  nava  daéa  viméatim  yâvad  anekân  api  samvartavivartakalpân 
anusmarati  /  api  nâma  te  bhavantah  sattvâ  yatrâham  âsa  evamnâmâ 
evamjâtya  evamgotra  evamâhâra  evamsukhadiihkhapratisamvedl  evam- 
dîrghâyur  evamcirasthitika  evamâyusparyantah  /  so  'ham  tasmât  sthânâc 
cyuto  'mutropapannah  /  tasmâd  api  cyuta  ihopapannah  /  iti  sâkâram 
sanidânam  soddeéam  anekavidham  pûrvanivâsam  anusmarati  /  yad 
âyusmantas  ....  8.  jj  ...  divyena  caksusâ  viéuddhenâtikrântamanusyakena 
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1.  Le  sthânâsthânajnânabala  —  la  force  qui  consiste  dans  la 
connaissance  de  ce  qui  est  possible  et  impossible  (=  le  savoir  du 
possible  et  de  l'impossible  qui  est  une  «  force  »,  c'est-à-dire  absolu, 
vii.  30  c)  —  est  les  dix  jnânas,  comporte  les  dix  jnânas.  ' 

2.  Le  karmavipâkajnânabala  —  la  force  qui  consiste  dans  la 
connaissance  de  la  rétribution  des  actes  —  est  huit  jnânas,  en  ex- 
cluant la  connaissance  du  chemin  et  celle  de  la  destruction  (mârga- 
jiiâna,  nirodhajnâna). 2 

3-6.  Le  dhyânavimoksasaniâdhisamâpattijnânabala 3  —  la  force 
de  la  connaissance  des  dhyânas,  vimoksas,  sàmâdhis  et  samâpat- 

sattvân  pasyati  cyavamânân  apy  upapadyamânân  api  suvarnân  durvar- 
nân  hinân  pranitân  sugatim  api  gacchato  durgatim  api  yathâkarmopagân 
sattvân  yathâbhtitam  prajânâti  I  ami  bhavantah  sattvâh  kâyaduécaritena 
samanvâgafâ  vâgmanoduécaritena  samanvâgatâ  âryânâm  apavâdakâ 
mithyâdrstayo  mithyâdrstikarmadharmasamâdânahetos  taddhetu  tatpra- 
tyayam  kâyasya  bhedât  parant  maranâd  apâyadurgativinipâtant  nara- 
kesûpapadyante  /  ami  punar  bhavantah  sattvâh  kâyasucaritena  saman- 
vâgatâ   samyagdrslikarmadharniasampâdanahetos  (?) sugatau  svar- 

galoke  devesûpapadyante  /  yad 9.  Il  ....  âsravânâm  ksayâd  anâsravâm 

cetovimuktint  prajnâvimuktim  drsta  eva  dharme  svayam  abhijnâya  sâksât- 
krtvopasampadya  prativedayate  /  kslnâ  me  jâtir  usitant  brahmacaryam 
krtam  karanlyam  nâparam  asntâd  bhavant  prajânâmlti  yad  âyusmantas 
tathâgatah  ....  10.  // 

1.  Ce  premier  jnâna ba la  est  de  sa  nature  dix  jnânas.  Car  le  sthânâsthâna 
se  divise  en  samskrta  —  lequel  est  huit  :  samprayukta  (associé  à  la  pensée)  de 
quatre  espèces  :  Kâma,  Rûpa,  Ârûpya  et  anâsrava  ;  viprayukta  (dissocié  de  la 
pensée)  de  même  —  et  en  asamskrta,  lequel  est  ou  bon  ou  non-défini. 

Le  sthânâsthânabala  en  tant  que  samvrtijnâna  porte  sur  ces  dix  choses  ; 
en  tant  que  dharmajnâna  sur  cinq  ;  en  tant  qu' anvayajnâna ■,  sur  sept 

Comment  ces  dix  choses  sont-elles  sthânâsthâna  ?  Voyez  les  Sûtras  :  «  Il  y  a 
sthâna  (possibilité,  sambhava)  qu'un  mâle  réalise  la  qualité  de  Bouddha  (bud- 
dhatvant  kârayisyati)  ;  il  y  a  asthâna  (impossibilité,  asambhava)  qu'une 
femme ;  il  y  a  possibilité  qu'un  mâle  soit  Brahmâ  (brahmatvam  kârayi- 
syati) ;  il  y  a  possibilité  de  détruire  la  douleur 

Définition  de  ce  bala,  Vibhanga,  p.  335. 

2.  L'acte  et  son  fruit  sont  en  effet  inclus  dans  les  vérités  de  la  douleur  et  de 
l'origine,  non  pas  dans  les  vérités  de  la  destruction  et  du  chemin. 

3.  On  a  quatre  dhyânas  (viii.  1),  huit  vimoksas  (viii.  32),  trois  s'amâdhis  (éû- 
nyatâ,  etc.,  viii.  24),  deux  samâpattis  (asamjni  et  nirodha,  ii.  42)  et  neuf  anu- 
pûrvavihârasamâpattis  (dhyânas,  ârûpyas,  nirodha).  —  De  même  Vibhanga, 
339. 


70  chapitre  vii,  29-30. 

Us  ;  Yindriyaparâparajhânabala  '  —  la  force  de  la  connaissance 
du  degré  des  facultés  morales  des  êtres  ;  le  nânâdhimuktijnâna- 
bala  J  —  la  force  de  la  connaissance  des  diverses  aspirations  des 
êtres  ;  le  nânâdhâtujnânabala  3  —  la  force  de  la  connaissance  des 
diverses  dispositions  acquises  des  êtres  ;  ces  quatre  forces  comportent 
neuf  jnânas,  en  excluant  la  connaissance  de  la  destruction  (nirodha- 
jhana). 

7.  Le  sarvatragâniinipratipajjnânabala  —  la  force  de  la  con- 
naissance des  chemins  qui  mènent  aux  diverses  destinées,  au  Nirvana 
—  est  ou  bien  neuf  jnânas  ou  bien  dix  jnânas. 

Si  on  comprend  «  le  chemin  avec  son  fruit  »  (saphalâ  pratipad), 
cette  force  comporte  la  connaissance  de  la  destruction  (qui  est  le  fruit 
du  Chemin,  mârga)  ;  si  on  comprend  «  le  chemin  sans  son  fruit  » 
[2  a],  cette  force  comporte  neuf  jnânas. i 

1.  =  indriyaparopariyatta,  Vibbanga,  340,  Patisambhida,  i.  121  —  indriya, 
rendu  dans  la  stance  par  aksa  ;  le  Bouddha  sait  si  les  facultés  des  êtres  (foi,  etc.) 
sont  faibles,  etc.  (parâpara).  —  (Vibhanga  plus  développé). 

2.  adhimukti  —  adhimoksa  =  ruci  (i.  20  c)  ;  le  Bouddha  connaît  les  aspira- 
tions des  êtres,  leurs  goûts. 

3.  Samghabhadra  explique  :  pûrvâbhyâsavâsanâsamudâgata  âsayo  dhâtur 
iti  ;  le  Bouddha  connaît  les  dispositions  mentales  qui  résultent  d'habitudes 
anciennes.  Sur  vâsanâ,  vii.  30  c,  32  d  ;  sur  âsaya,  iv.  p.  174,  176,  vi.  34,  Vibhan- 
ga, 340.  —  Vibhanga  diffère  et  place  la  connaissance  de  Vâsaya,  anusaya,  etc., 
dans  le  septième  bala. 

4.  pratipado  narakâdigâminyah  j  narakagaminl  pratipad  yâvad  devagd- 
mini  nirodhagâmini  ca  /  tatra  yâ  narakâdigâminyah pratipadas  ta  hetuh  / 
pratipadyante  tâbhir  iti  krtvâ  j  mârgo  'pi  pratipad  ucyate  tena  hi  visamyo- 
gah  pratipadyate  I  nirodhas  tu  katham  sa  câpi  pratipat  j  pratipadyate  tain 
iti  krtvâ  pratipatphalam  va  pratipad  ity  ucyate  \  /  ata  evâha  /  yadi  saphalâ 
pratipad  grhyata  iti  /  /  hetur  hi  sarvatragâminîpratipad  isyate  /  /  tathâ  hi 
vyâcaksate  I  sarvatragaminipratipajjnânabalam  j  satkâyasamudaya[ni- 
rodha]gâminity  artha  iti  j  tatra  satkâyah  paiîcopâdânaskandhâh  j  samu- 

daya  utpâda  ihâbhipretah /  satkâyanirodho  visamyogah  j  tatra  sarva- 

tra  gantum  sïlam  asyâ  iti  sarvatragâmini  /  sarvatragâmini  câsau  pratipac 
ca  sarvatragâminlpratipat  /  taj  jiiânam  tad  eva  ca  balam  iti  sarvatragâ- 
minïpratipajjnânabalam. 

Le  savoir  relatif  au  nirodha  n'est  inclus  dans  le  savoir  du  chemin  (pratipad) 
que  si  on  entend  pratipad  =  pralipatphala  ;  en  effet  la  pratipat  n'est  pas  la 
cause  du  nirodha  alors  qu'elle  est  la  cause  des  destinées. 

Le  Vibhanga  (p.  339)  n'envisage  pas  la  pratipad  du  Nirodha  ;  le  Patisambhi- 
d&magga  en  tient  compte. 
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8-9.  Le  pùrvanivâsaj  fiânabala  —  la  force  de  la  connaissance 
des  anciennes  résidences  —  et  le  cyutyupapâdajhânabala  —  la 
force  de  la  connaissance  de  la  mort  et  de  la  renaissance  des  êtres  : 
ces  deux  forces  sont  «  savoir  mondain  »,  sanivrtijnâna. 

10.  L' âsravaksayaj  fiânabala  —  la  force  de  la  connaissance  de  la 
destruction  des  «  vices  »  —  est  six  j  flânas  ou  dix  jnânas.  On  peut 
considérer  Y  âsravaksayaj  fiâna  en  soi,  la  connaissance  de  la  destruc- 
tion des  vices  qui  comporte  dharmajhâna,  anvayajfiâna,  nirodha- 
j  flâna,  ksayaj fiâna,  anutpâdaj  fiâna  et  sanivrtijnâna  ;  on  peut 
entendre  par  âsravaksayaj  hâna  lejnâna  qui  se  produit  dans  une 
série  d'où  les  «  vices  »  ont  été  expulsés  :  les  dix  jnânas  existent 
dans  semblable  série. 

Quant  aux  terres  qui  servent  de  point  d'appui  aux  forces  : 

30  a-c.  La  force  des  anciennes  résidences  et  la  force  de  la  mort- 
renaissance  dans  les  dhyânas  ;  les  autres  dans  toutes  les  terres.  ' 

Le  pùrvanivâsaj  fiâna  et  le  cyutyupapâdaj flâna  ont  pour  terre 
les  dhyânas  ;  les  autres  forces  sont  de  toutes  les  terres,  Kamadhatu, 
anâgamya,  quatre  dhyânas,  dhyânântara,  quatre  ârûpyas. 

Quant  au  corps  (âsraya)  dans  lequel  elles  naissent,  elles  naissent 
en  s'appuyant  sur  le  mâle  du  Jambudvlpa  (jambudvipapurmâ- 
srayâni),  c'est-à-dire  dans  le  Bouddha,  car  les  Bouddhas  n'apparais- 
sent pas  en  dehors  du  Jambudvlpa.  * 

Ce  décuple  savoir,  chez  les  autres,  ne  reçoit  pas  le  nom  de  bala 
«  force  »  :  c'est  seulement  dans  la  série  du  Bouddha  qu'il  est  appelé 
bala,  parce  que,  ailleurs,  il  est  entravé  (vyâhatatvât). 

30  c-d.  Pourquoi  ?  Parce  que  sa  force  ne  connaît  pas  d'obstacle. 3 

1.  shon  gnas  hchi  hpho  skye  bahi  stobs  /  bsam  gtan  dag  na  lbag  pa  ni  /  sa 
rnams  kun  la 

2.  anyatra  buddhânutpâdât.  —  Sur  l'expression  jambusandagata,  iii.  41 
à  la  fin. 

3.  ci  yi  phyir  /  hdihi  stobs  gan  pbyir  thogs  rai  mnah  =  [kutas  tasya  balam 
avyâhatam  yatah  //] 
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Le  savoir  qui  connaît  sans  obstacle  tous  les  objets  de  connaissance 
est  nommé  bala.  C'est  pourquoi  les  dix  balas  n'existent  que  chez  le 
Bouddha,  parce  que  le  Bouddha,  ayant  expulsé  tous  les  vices  (âsra- 
va)  et  toutes  les  traces  (vâsanâ,  voir  vii.  32  d)  d'ignorance,  connaît, 
à  son  gré,  tous  les  objets.  Il  n'en  va  pas  de  même  des  savoirs  des 
autres,  et  par  conséquent  on  ne  donne  pas  à  ces  savoirs  le  nom  de 
balas. 

C'est  ainsi  que,  d'après  la  tradition,  Sariputra  refusa  un  homme 
qui  sollicitait  l'admission  dans  l'Ordre  (pravrajyâpreksapiirwsapra- 
tyâkhyâna)  '  ;  il  ne  fut  pas  capable  de  voir  [2  b]  le  nombre,  petit  ou 
grand,  des  naissances  antérieures  et  postérieures  du  pigeon  chassé 
par  le  faucon  (?).  2 

Pour  le  Bouddha,  son  savoir  s'exerce  sans  obstacle,  la  force  de 
sa  pensée  est  infinie  et  enveloppe  tout  objet  (Voir  p.  82). 

Si  telle  est  la  force  de  sa  pensée,  quelle  est  la  force  de  son  corps  ? 

31.  La  force  nârâyana  dans  son  corps,  d'après  d'autres,  dans  ses 

1.  C'est  l'histoire  racontée  dans  Sûtralamkara  d'Asvaghosa,  trad.  Huber,  p.  283. 
Kiokuga  Saeki  renvoie  à  Nanjio  1322  on  l'histoire  est  beaucoup  plus  détaillée, 
Tokyo,  xiv.  9,  fol.  25-28,  Dsanglun  de  Schmidt,  107-128.  Voir  aussi  Zapiski,  vii. 
281,  286  et  Revue  Histoire  des  Religions,  1903,  i.  323.  Le  héros  s'appelle  Srïvrd- 
dhi.  [D'après  une  note  de  P.  Pelliot]  —  Kiokuga  signale  encore  Vibhasa,  102,  17. 

La  Vyakhya  explique  :  Sariputra  chercha  vainement  à  voir  dans  la  série  de  cet 
homme  une  racine  de  bien  «  devant  produire  la  délivrance  »  (moksabhâglya,  iii. 
44  c,  iv.  124,  vi.  24  c,  vii.  34),  et  par  conséquent  refusa  d'admettre  cet  homme. 
Mais  Rhagavat  vit  cette  racine  de  bien  et  lui  conféra  la  pravrajyâ.  A  son  occa- 
sion Dhagavat,  interrogé  par  les  Rhiksus,  dit  :  «  Il  a  fait  une  action  telle  qu'il  a 
obtenu  la  qualité  d'Arhat.  Car  les  actions  ne  mûrissent  pas  dans  l'eau  ....  et  le 
reste  ».  Et  il  dit  : 

moksabïjam  aham  hy  asya  susuksmam  upalaksaye  / 
dhâtupâsânavivare  nillnam  iva  kâficanam  // 

(Cité  aussi  Vyfikhy&,  i,  p.  5  ;  traduit  par  Rurnouf,  Lotus,  p.  340.) 

2.  Paramfirtha  :  «  On  rapporte  aussi  que  —  pigeon  chassé  par  l'épervier  — 
Sariputra  ne  fut  pas  capable  de  savoir  le  commencement  et  la  fin  de  ses  renais- 
sances [en  qualité  d'oiseau  ?]  ». 

La  Vyakhya  porte  :  upapattyâdiparyantâjnânam  ceti  /  âdisabdena  cyuti- 
paryantâjnânam,  c'est-à-dire  :  [Il  y  eut  aussi  ignorance  [de  Sariputra]  en  ce  qui 
concerne  la  limite  des  naissances  et  des  morts  [du  pigeon  ....]. 
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articulations  ;  c'est  la  force  du  septième  terme  d'une  série  qui  com- 
mence par  l'éléphant  et  dont  chaque  terme  vaut  dix  fois  le  précédent  ; 
elle  consiste  en  tangible.  ' 

nârâyana  est  le  nom  de  la  force  et  aussi  le  nom  de  celui  qui  pos- 
sède cette  force,  Narayana  ;  de  même  cânûra,  mahânagna. 

La  force  du  corps  de  Bouddha  est  égale  à  celle  de  Narayana. 
D'après  d'autres,  chaque  articulation  (samdhi)  possède  cette  force 
(samdhisv  anye). 

Bhadanta,  le  maître  Darstântika,  dit  que  la  force  corporelle  est 
comme  la  force  mentale  (mânasa),  c'est-à-dire  infinie  ;  car,  s'il  en 
était  autrement,  le  corps  deBhagavatne  pourrait  supporter  un  savoir 
(j  flâna)  infini. 2 

Les  Bouddhas  ont  des  articulations  de  nâgagranthi  ;  les  Pratye- 
kas  des  articulations  de  éamkalâ  ;  les  Cakravartins  des  articulations 
de  éanku.  3 

Quelle  est  la  mesure  du  bala  nommé  nârâyana  ?  —  Soit  la  série 
prâkrtahastin,   gandhahastin,  mahânagna  \  praskandin,  [3  a] 

1.  sku  Ja  sred  med  bu  yi  stobs  /  gzban  dan  tbsig  na  glan  cben  sogs  /  bdun  eu 
glags  par  stobs  yin  no  /  de  ni  reg  byahi  skye  mebed  do 

nârâyanam  balam  kâye  samdhisv  anye  dasâdhikam  / 
hastyâdisaptakabalam  [sprastavyâyatanam  ca  tat  //] 
Yogasûtra,  iii.  24,  sur  l'acquisition  de  la  force  d'un  élépbant,  etc. 

2.  Vibhâsa,  30,  8.  —  Comme  dit  le  Sûtra,  le  corps  du  Bodhisattva  a  la  force  de 
Narayana.  Quelle  est  la  mesure  de  cette  force  ?  Il  y  en  a  qui  disent  :  «  La  force  de 
19  taureaux  est  égale  à  la  force  d'un  hâo-nieôu  (taureau  qui  a  de  longs  poils  aux 
articulations  des  jambes,  Couvreur)....  »  Il  y  en  a  qui  disent  :  «  Cette  mesure  est 
trop  petite.  Dans  le  corps  du  Bodhisattva,  il  y  a  18  grandes  articulations  :  chacune 
à  la  force  de  Narayana  ...  »  Le  Mahabhadanta  dit  :  «  Cette  mesure  est  trop  petite. 
De  même  que  la  force  de  la  pensée  est  infinie,  de  même  la  force  du  corps.  Com- 
ment le  savons-nous  ?  ....  Quand  le  Bodhisattva  prit  la  résolution  :  «  Je  ne  me 
lèverai  pas  avant  d'avoir  obtenu  la  Bodhi  ....  »,  le  grand  chiliocosme  s'agita  de 
six  manières,  mais  les  cheveux  même  du  Bodhisattva  ne  bougèrent  pas » 

3.  Ceci  est  l'explication  de  l'opinion  des  autres  :  samdhisv  anye.  —  Vyakhya  : 
satndhisv  anya  ity  uktam  j  asthisamdhiviéesopanyâsah  /  nâgagranthir  iti 
vistarah  /  nâgagranthisamdhayo  buddhâh  /  nâgapâso  nâgagranthih  /  éam. 
kalâsamdhayah  pratyekabuddhâh  /  satïkusamdhayaé  cakravartinah. 

4.  Sur  les  Mahanagnas,  Divya,  372,  Burnouf,  Introduction,  363,  Lotus,  452.  — 
Canûra  est  un  ennemi  de  Krsna. 
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varânga,  cânûra,  nârâyana  l.  La  force  de  chaque  terme  vaut  dix 
fois  la  force  du  terme  précédent  :  dix  prâkrtahastin  font  un  gan- 
dhahastin  et  ainsi  de  suite. 2 

D'après  d'autres,  il  en  va  ainsi  pour  les  six  premiers  termes  ;  mais 
dix  cânuras  valent  un  demi-nârâyana,  et  deux  demi-nârâyanas 
valent  la  force  nommée  nârâyana. 

D'après  l'auteur  de  ce  livre,  parmi  les  définitions  de  la  force  corpo- 
relle du  Bouddha,  celle-là  est  juste  qui  fait  cette  force  la  plus  grande. 3 

La  force  corporelle  du  Bouddha  est,  de  sa  nature,  du  tangible  (spra- 
stavyâyatana).  Elle  consiste  en  des  grands  éléments  d'une  nature 
spéciale  \  —  D'après  d'autres,  au  contraire,  elle  est  un  rûpa  dérivé 
des  grands  éléments  \  mais  un  rûpa  dérivé  différent  des  sept  tangi- 
bles dérivés,  élaksnatva,  etc.  (I.  10  d). 6 

Quant  aux  quatre  «  assurances  >  (vaisâradya)  7  : 

1.  Dans  Mahavyutpatti,  252  (qui  dépend  du  Kosa),  varânga  précède  praskan- 
din. 

2.  D'après  Paramartha,  remplacer  dix  par  cent. 

3.  L'original  porte  yathâ  tu  bahutaram  tathâ  yujyate.  Paramartha  ajoute  : 
«  Pourquoi  ?  Parce  que  la  force  du  Bouddha  est  sans  mesure  ».  —  La  Vyakhya 
dit  :  «  L'auteur  défend  la  première  opinion,  pour  cette  raison  que,  autrement,  le 
corps  du  Bouddha  ne  pourrait  supporter  la  force  d'un  savoir  infini  ». 

4.  mahâbhûtaviéesa  eva. 

5.  bhautika,  upâdâya  rûpa. 

6.  Quatre  opinions  dans  Vihhasa,  cinq  dans  Samghahhadra. 

7.  Le  Sûtra  (Ekottara,  19,  15),  cité  dans  la  Vyakhya,  est  très  proche  d'Angut- 
tara  ii.  8  (vesârajja)  : 

catvârîmâni  éâripiitra  tathâgatasya  vaiéâradyâni  yair  vaiéâradyaih 
samanvâgatas  tathâgato  'rhan  samyaksambuddha  udàram  arsabham  sthâ- 
nam  pratijânâti  brâhmam  cakram  (Kosa,  vi.  54)  pravartayati  parsadi 
samyak  simhanâdam  nadati  /  katamâni  catvâri  /  samyaksarnbuddhasya 
vata  me  sata  ime  dharmâ  anabhisambuddhâ  ity  atra  mâm  kaécic  chrama- 
no  va  brâhmano  va  saha  dharmena  codayet  smârayet  j  tatrâham  nimit- 
tam  api  na  samanupasyâmi  evatn  câhatn  nimittam  asamanupaêyan  kse- 
maprâptaé  ca  viharâmi  abhayaprâptaé  ca  vaisâradyaprâptas  ca  udârani 

arsabham —  Même  texte  cité  dans  Vijnanakaya,  xxiii.  9,  13  a,  qui  porte  : 

chramano  va  brâhmano  va  devo  va  mâro  va  brahmâ  va 

Dans  Majjhima,  i.  501,  les  vesârajjas  sont  attribués  à  tous  les  Arhats  ;  comp. 
Mahfivagga,  i.  6.  32.  Dans  le  fragment  du  Samjukta,  JRAS.  1907,  p.  377,  le  Maître 
de  maison  Srona  est  vaisâradyaprâpta  (épithète  du  Srotaâpanna). 
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32  a-c.  L'assurance  est  quadruple,  semblable  à  la  première,  à  la 
dixième,  à  la  deuxième  et  à  la  septième  force.  ' 

Le  Bouddha  possède  quatre  assurances  qui  sont  expliquées  dans 
le  Sïitra. 2 

1.  Semblable  à  la  première  force  (sthânâsthânajhânabala),  la 
première  assurance,  sarvadharniâbhisambodhivaisâradya  :  elle 
consiste  en  dix  jhânas,  elle  s'appuie  sur  toutes  les  terres. 

2.  Semblable  à  la  dixième  force  (âsravaksayajhânabala),  la 
deuxième  assurance,  sarvâsravaksayajnânavaisâradya,  six  ou  dix 
j flânas,  de  six  terres. 

3.  Semblable  à  la  deuxième  force  (karmavipâkajhânabala),  la 
troisième  assurance,  antarâyikadharmavyâkaranavaisâradya  2, 
huit  jhânas,  de  toutes  les  terres. 

4.  Semblable  à  la  septième  force  (sarvatragâminlpraUpajjhâna- 
bala),  la  quatrième  assurance,  nairyânikapratipadvyâkaranavai- 
éâradya,  dix  ou  neuf jhânas,  de  toutes  les  terres. 

Comment  des  savoirs  (jhânas)  peuvent-ils  recevoir  le  nom  de 
vaisâradya,  assurance  ?  —  Le  mot  vaisâradya  signifie  [3  b]  «  ab- 
sence de  crainte  »  (nirbhayatâ).  En  raison  des  savoirs,  en  raison  du 
fait  qu'il  sait  avoir  compris  tous  les  dharmas,  détruit  tous  les  vices, 
etc.,  le  Bouddha  est  exempt  de  crainte  (nirbhayo  bhavati)  dans  les 
assemblées.  Donc  le  vaisâradya  est  jhâna. 

A  notre  avis  le  vaisâradya,  étant  l'effet  du  jhâna,  n'est  pas  jhâna 
de  sa  nature.  3 

Le  jeune  lion  (kisora)  possède  vaisâradya,  Bodhicarya,  vii.  55. 

Les  vaiéâradyas  du  Bodhisattva,  Mahavyutpatti,  28,  Dasabhûmi,  viii,  Madhya- 
makavalara,  320. 

Etymologie  du  mot  vaisâradya,  Wogihara,  Bodhisattvabhùmi  (Leipsick,  1908), 
p.  4L 

1.  mi  hjigs  pa  ni  rnam  pa  bzhi  /  ji  ltar  stobs  ni  dan  po  dan  /  bcu  pa  gnis  pa 
bdun  pa  bzbiu. 

2.  Les  lectures  de  Mahavyutpatli,  8,  diffèrent  un  peu  :  ...  3.  antarâyikadhar- 
mânanyathâtvaniscitavyâkarana  ....  4.  sarvasampadadhigamaya  nairyâ- 
nikapratipattathâtvavaisâradya. 

3.  Paramartha  diffère  :  Comme  ces  «  absences  de  crainte  »  sont  réalisées  par  le 
jnâna,  on  nomme  le  jnâna  du  nom  de  vaiéâradya.  Quelle  est  la  raison  des 
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Que  sont  les  trois  smrtyupasthânas  du  Bouddha  ? 
32  d.  Trois  sont  mémoire  et  conscience.  ' 

Le  Sîitra 2  explique  au  long  les  trois  smrtyupasthânas  du  Bouddha: 

1.  Lorsque  les  disciples,  unanimes,  écoutent  respectueusement,  accep- 
tent et  pratiquent  son  enseignement,  il  n'éprouve  ni  joie,  ni  satisfac- 
tion, mais  il  demeure  indifférent,  en  pleine  mémoire  et  conscience. 

2.  Lorsque  les  disciples  unanimes,  n'écoulent  pas,  n'acceptent  et  ne 
pratiquent  pas  son  enseignement,  il  n'éprouve  ni  déplaisir  ni  impa- 
tience, mais  il  demeure  indifférent,  en  pleine  mémoire  et  conscience. 

3.  Lorsque,  de  ses  disciples,  les  uns  écoutent,  acceptent  et  pratiquent 
son  enseignement,  les  autres,  n'écoutent  pas,  n'acceptent  et  ne  prati- 
quent pas  son  enseignement,  il  n'éprouve  ni  joie,  ni  déplaisir,  mais 
demeure  indifférent  en  pleine  mémoire  et  conscience  [4  a].  —  Ces 
trois  smrtyupasthânas  sont,  de  leur  nature,  mémoire  et  conscience 
(samprajanya). 

quatre  vaisâradyas  ?  L'utilité  personnelle  et  l'utilité  d'autrui.  Les  deux  premiers 
sont  utiles  au  Bouddha  lui-même  ;  les  deux  derniers  sont  utiles  à  autrui.  Ou  bien 
les  quatre  sont  utiles  à  autrui,  car  ils  expulsent  toute  souillure  et  chez  le  prêcheur 
et  dans  le  discours. 

1.  dran  dan  ées  bzhin  bdag  nid  gsum  =  [smrtisamprajnânâtmakam  tray- 
ant II] 

La  Vibhasa  remarque  :  Ces  trois  smrtyupasthânas  sont  compris  dans  le  sthâ- 
nâsthânajiiânabala,  dans  les  six  satatavihâras  (voir  iii.  35  d,  à  la  fin). 

2.  trînîmâni  bhiksavah  smrtyupasthânâni  yâny  âryah  sevate  /  yâny 
âryah  sevamâno  'rhati  ganam  anusâsayitum  /  katamâni  trïni  /  iha  bhi- 
ksavah sâstâ  srâvakânâm  dharmam  desayati  anukampakah  kâruniko 
'rthakâmo  hitaisî  karunâyamânah  /  idam  vo  hitâya  idam  vo  sukhdya  idam 
vo  hitasukhâya  /  tasya  te  srâvakâh  éusrûsante  êrotram  avadadhati  âjùâ- 
cittatn  upasthâpayanti  pratipadyante  dharmasyânudharmam  prati  na 
vyatikramya  variante  sastuh  éasane  /  tena  tathâgatasya  na  nandî  bhavati 
na  saumanasyarn  na  cetasa  utplâvitatvam  /  upeksakas  taira  tathâyato 
viharati  smrtah  satnprajânann  idam  prathamam  smrtyupasthânam  yad 
âryah  sevate  yad  âryah  sevamâno  'rhati  ganam  anuéâsayitum  ... 

Lorsque  les  disciples  ont  l'attitude  contraire,  tathâgatasya  nâghâto  bhavati 
nâksântir  nâprafyayo  na  cetaso  'nabhirâddhih. 

Comparer  Majjhima,  iii.  221  (très  proche)  et  i.  375)  ;  Mahavyutpatti,  11. 

utplâvitatvam,  voir  BodhicarySvatara,  p.  13,  n.  3  ;  manasa  utplavah,  SiksS- 
samuccaya,  183,  6. 
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Mais  un  Srftvaka  délivré  des  vices  (âsrava),  que  les  disciples 
(slsija)  soient  respectueux  (énérûsamâna),  ou  non  respectueux,  ou 
respectueux  et  non  respectueux,  n'éprouve  ni  joie  (nandî  ■==  anu- 
naya),  ni  déplaisir  (âgkâta=dvesa=ânandya),  ni  joie  et  déplaisir. 
Pourquoi  considérer  les  trois  smrtyiipasthûnas  comme  des  dharmas 
propres  au  Bouddha  ? 

Parce  que  le  Bouddha  a  abandonné  joie  et  déplaisir  avec  leurs 
traces  (savâsanaprahânât)  '.  —  Ou  bien  parce  que  les  disciples  sont 
les  disciples  du  Bouddha  :  il  est  admirable  que  le  Bouddha  n'éprouve 
ni  joie,  ni  déplaisir,  de  leur  respect  ou  de  leur  disrespect  ;  au  con- 
traire les  disciples  ne  sont  pas  les  disciples  des  Sravakas  dont  ils 
reçoivent  l'enseignement  'l  :  rien  d'admirable  à  ce  que  ces  Sravakas 
n'éprouvent  ni  joie  ni  déplaisir. 

33.  La  grande  pitié,  mahâkarunâ,  est  pensée  d'ordre  mondain, 
grande  par  ses  facteurs,  ses  aspects,  son  objet,  son  égalité,  son  excel- 
lence ;  elle  diffère  de  la  pitié,  karunâ,  à  huit  points  de  vue. 3 

La  grande  pitié  est,  de  sa  nature,  prajnâ  de  samvrti,  savoir  d'ordre 
mondain  (vii.  2  b).  Dans  le  cas  contraire,  elle  serait,  de  sa  nature, 
absence  de  haine  (advesasvabhâvâ)  comme  est  la  pitié  tout  court 
(karunâ,  viii.  29)  ;  comme  la  pitié  tout  court,  elle  ne  porterait  pas 
sur  les  êtres  des  trois  sphères  d'existence,  elle  n'envisagerait  pas  les 
trois  sortes  de  douleur. 4 

Pourquoi  la  pitié  de  Bhagavat  est-elle  «  grande  »  ? 

1.  En  raison  de  ses  facteurs  (sanibhârena)  ;  elle  est  produite  (sa- 

1.  kâ  punar  iyam  vâsanâ  nâma  /  érâvakânâm  yo  M  yatkleéacaritah 
pûrvatn  tasya  tatkrtah  kâyavâkcestâvikârahetusâmarthyaviéesaé  citte  vâ- 
sanetyucyate  /  avyâkrtaé  cittaviéeso  vâsaneti  bhadantânantavarmâ. 

2.  buddham  tiddisya  pravrajitâ  iti. 

3.  thugs  rje  chen  po  kun  rdzob  blo  /  thsogs  daù  rnam  pa  spyod  yul  dan  /  nifiam 
pahi  phyir  dan  chas  chehi  phyir  /  tlia  dad  bya  ba  rnam  pa  brgyad 

[mahâkrpâ  samvrtidhîh  sambhârâkârayocarât  ] 
samatvâd  adhimâtratvân  nânâkaranam  astadhâ  II] 
Voir  Asahga,  Sûtrâlamkara,  xvii.  43  ;  Divya,  359  (la  krpâ  du  Srfivaka)  ;  compa- 
rer les  stances  Divya,  96,  125  et  Huber,  Sûtrâlamkara,  p.  284. 

4.  triduhkhatâkârâ  na  sidhyet. 
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mudàgama,  nirvrti)  en  effet  par  une  grande  provision  (sambhâra) 
de  mérite  (punya)  [4  b]  et  de  savoir  (jiiâna).  ' 

2.  En  raison  de  ses  «  aspects  »  (âkârena),  de  la  modalité  sous 
laquelle  elle  prend  les  choses  :  elle  considère  les  choses  comme  péni- 
bles en  raison  de  la  triple  douleur,  duhkhaduhkhatâ,  parinâma- 
diîhkhatâ,  samskâraduhkhatâ  (vi.  3)  2,  tandis  que  la  pitié  n'envisage 
que  la  duhkhaduhkhatâ. 

3.  En  raison  de  l'objet  (âlambanena),  car  elle  a  pour  objet  les 
êtres  des  trois  sphères. 

4.  En  raison  de  l'égalité  (samatvena),  car  elle  porte  également  sur 
tous  les  êtres  (samavrttitvât)  pour  leur  bonheur  (sukha)  et  leur 
félicité  (hita). 

5.  En  raison  de  son  excellence,  car  aucune  autre  pitié  ne  la  sur- 
passe (tato  'dhimâtratarâbhâvât).  3 

La  grande  pitié  diffère  de  la  pitié  : 

1.  Quant  à  la  nature.  La  pitié  est  advesa,  absence  de  haine  ;  la 
grande  pitié  est  amoha,  absence  d'ignorance  (advesâmohasvabhâ- 
vatvât). 

2.  Quant  à  l'aspect.  La  pitié  prend  forme  d'une  douleur  ;  la 
grande  pitié  prend  forme  de  la  triple  douleur  (ekatriduhkhatâkâ- 
ratvât). 

1.  Les  Paramitas  de  don,  moralité  et  patience  sont  la  provision  de  mérite  ;  la 
Paramila  de  prajnâ  est  la  provision  de  savoir. 

La  Paramita  de  recueillement  on  de  dhyâna  ressortit  au  mérite,  en  tant  qu'elle 
est  la  culture  des  quatre  apramânas  (viii.  29)  ;  elle  ressortit  au  savoir  en  tant 
qu'elle  est  la  culture  des  trente-sept  «  adjuvants  de  la  Bodhi  »  (vi.  p.  281) 

La  Paramita  d'énergie  ou  vîrya  est  aussi  à  double  emploi  :  na  hi  vinâ  vlryena 
dânam  dlyate  silam  samâdlyate  ksântir  bhâvyata  iti  ptmyasambTiârabha- 
gïyam  vîryam  bhavati  /  tathâ  nântarena  vlryam  prajnâ  bhavati  .... 

Même  doctrine  dans  le  Grand  Véhicule  (où  on  explique  que  les  Paramitas  sont 
Paramitas  par  le  fait  de  la  Prajnâ),  Bodhicaryavatara,  ix.  1. 

Quand  et  comment  le  Bodhisattva  pratique  les  Paramitas,  Kosa,  iv.  111. 

2.  âkârena  /  triduhkhatâkaranâd  iti  /  yasmât  tisrbhir  api  duhkhatâkâ- 
rair  âkârayati  na  duhkhatayaiva  karunâvat. 

Sur  âkarana,  ii.  34  b,  vi.  18  a. 

3.  Excellence  qui  résulte  notamment  du  samskâraduhkhatâkâra,  de  la  pra- 
"tïâsvabhâvatâ.  — prajnâsvabhâvatayâ  tlksnataratvât. 
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3.  Quant  à  l'objet.  La  pitié  porte  sur  les  êtres  d'une  sphère  ;  la 
grande  pitié  porte  sur  les  trois  sphères. 

4.  Quant  à  la  terre.  La  pitié  est  du  domaine  des  quatre  dhyânas  '  ; 
la  grande  pitié,  du  domaine  du  quatrième  dhyâna  (caturdhydnaca- 
tuHhadhyânabhûmikahâ'). 

5.  Quant  à  la  personne  qui  lui  sert  de  point  d'appui.  La  pitié 
naît  dans  la  série  des  Sravakas,  etc. 2  ;  la  grande  pitié  dans  la  série 
des  Bouddhas. 

6.  Quant  à  l'acquisition.  La  pitié  s'obtient  par  le  détachement  du 
Kamadhatu  ;  la  grande  pitié  par  le  détachement  du  Bhavagra  (kàma- 
bhavâgravairâgyalabhyatvât). 

7.  Quant  à  la  protection.  La  pitié  ne  protège  pas,  la  grande  pitié 
protège  (aparitrànaparitrânatas)  \ 

8.  Quant  à  la  pitié.  La  pitié  est  une  pitié  inégale  :  elle  ne  compatit 
qu'aux  êtres  souffrant  (duhkhitânâm  eva)  ;  la  grande  pitié  est  une 
pitié  égale,  versée  sur  tous  les  êtres  également  (tidyâtulyakaru- 
nâyandt).  [4  b  10]. 

Nous  avons  expliqué  les  qualités  qui  appartiennent  aux  Bouddhas 
en  propre  et  qui  les  distinguent  des  autres  êtres.  Les  Bouddhas  sont- 
ils  semblables  entre  eux  ? 

Oui,  sous  certains  rapports  ;  non,  sous  d'autres.  [5  a] 

34.  Pour  le  sambhâra,  le  dharmakâya  et  le  service  des  êtres,  les 
Bouddhas  sont  pareils  ;  non  pas  pour  la  durée  de  la  vie,  la  caste,  la 
taille,  etc. 4 

1.  Dans  cette  formule,  on  prend,  avec  le  premier  dhyâna,  X'anâgamya  et  le 
dhyânântara.  En  fait,  la  pitié  est  de  six  bhûmis. 

2.  Par  «  Sravakas,  etc.  »,  il  faut  entendre  les  Pratyekas  et  les  Prthagjanas. 

3.  Par  la  karunâ,  les  Sravakas  ont  simplement  pitié  (karunâyante)  ;  ils  éprou- 
vent commisération,  affliction  ;  ils  ne  protègent  pas  de  la  terreur  du  samsara. 
Mais  Bhagavat,  ayant  pitié  avec  la  mahâkarunâ,  protège  de  la  grande  terreur  du 
samsara.  —  karunayâ  êrâvakâdayah  karunâyanta  eva  kevalam  j  anuglây- 
anty  evety  arthali. 

4.  sans  rgyas  thams  cad  tlisogs  daù  ni  /  chos  sku  hgro  bahi  don  spyod  pas  / 
mfiam  pa  nid  de  sku  thse  dpag  /  rigs  dan  sku  yi  thsod  kyis  min 

sâmbhâradharmakâyâbhyâm  jagataÉ  cârthacaryayâ  / 
samatâ  sarvabuddhânâm  nâyurjâtipramânatah  // 
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Les  Bouddhas  sont  pareils  :  en  ce  qu'ils  ont,  dans  les  existences 
antérieures,  également  accumulé  mérite  et  savoir  (pùrvapunyajnâ- 

a.  Différences  entre  les  Bouddhas,  Kosa,  iv.  102,  trad.  p.  212,  Bodhisattvabhumi, 
I.  vii,  Mnséon  1911,  173  (vie,  nom,  gotra,  corps)  ;  Wassilieff,  286  (314)  —  Katha- 
vatthu,  xxi.  5  :  le  Theravâdin  admet  différences,  vemattatâ,  pour  le  corps  (sàrîra), 
la  durée  de  vie  et  l'éclat  (pabhâ)  ;  l'Andhaka  admet  d'autres  différences  — 
Milinda,  285  (différences  entre  les  Bodhisattvas,  famille,  époque,  durée  de  la 
vie,  taille).  —  Ci-dessous  p.  81,  n.  3. 

b.  Vasubandhu  groupe,  vii.  28-34,  les  éléments  d'une  Bouddhologie.  Intéressants 
à  ce  point  de  vue  les  passages  suivants  du  Kosa  : 

i.  1.  Différence  de  la  science  du  Bouddha  et  de  celle  des  autres  saints  ;  omni- 
science  (aussi  Kosa,  ix).  Le  Bouddha  et  le  Bodhisattva  sont  des  Bhagavats. 

ii.  10.  Abandon  des  âyuhsamskâras  ;  victoire  sur  les  quatre  Maras. 

ii.  44,  vii.  41  d,  44  b.  Toutes  les  qualités  (guna)  acquises  par  le  «  détachement  » 
et  «  actualisées  »  à  son  gré. 

ii.  44,  vi.  24  a.  Conquête  de  la  Bodhi  en  trente-quatre  moments. 

ii.  62.  Connaissance  de  l'avenir. 

iii.  94.  Epoque  de  l'apparition  des  Bouddhas. 

iv.  12.  Pensée  avyâkrta,  pensée  «  non-recueillie  »  ;  le  Nflga. 

iv.  32.  Culte  du  Bouddha. 

iv.  32.  Le  Dharmakâya,  refuge  ;  le  Rûpakaya. 

iv.  73.  Accepte  les  dons  fails  au  Stupas. 

iv.  102.  Rétribution  de  ses  actes  anciens. 

iv.  102.  Schisme. 

iv.  109.  Témoin  des  Bodhisattvas,  objet  de  leur  pensée. 

iv.  109,  vii.  30,  37,  42.  Mémoire  du  Bouddha. 

iv.  121.  Culte  des  Caityas. 

vi.  59.  Chute  de  la  jouissance  des  recueillements. 

viii.  28.  Conquête  de  la  Bodhi  par  le  quatrième  dhyâna. 

c.  Sur  le  Bodhisattva  et  particulièrement  le  futur  Bouddha  Sakyamuni, 

iii.  94,  iv.  108-112,  origine,  vœu,  pratique  des  Paramitâs  (iv.  117),  durée  de  la 
carrière  (parce  que  le  Bodhisattva  est  naturellement  charitable,  iii.  94  a),  dévelop- 
pement des  marques. 

iv.  106,  meurtre  du  Bodhisattva. 

vi.  23,  changement  de  véhicule,  naissances  animales  du  Bodhisattva. 

Dernière  naissance,  iii.  9,  jarâytija  et  pourquoi  (reliques)  ;  13  a,  forme  d'élé- 
phant ;  17  a,  conscience  à  la  conception,  etc.  ;  41,  Prthagjana  jusqu'à  l'arbre  ; 
53  d,  le  Vajrasana  ;  85  a,  exempt  de  mort  avant  le  temps.  [D'après  Karanapra- 
jfiapti,  Cosmologie,  p.  327,  explication  des  marques  ;  331,  pluie  de  fleurs  ;  332,  334, 
vie  utérine  ;  333,  miracles  à  la  naissance  ;  335,  pourquoi  il  a  un  fils,  pourquoi  il 
est  de  bonne  famille,  pourquoi  il  ne  naît  pas  dans  tel  continent,  etc.  —  Sur  la 
mère  du  Bodhisattva,  meurt  le  septième  jour,  331,  337  ;  enceinte,  est  à  l'abri  du 
feu,  etc.]. 


Hiuan-tsang,  xxvii,  fol.  5  a.  81 

nasâmbhârasamudâganiatas)  ;  en  ce  qu'ils  réalisent  le  même  dhar- 
makâya  (dharmakâyaparinispattitas)  '  ;  en  ce  qu'ils  procurent 
également  le  service  d'autrui  (arthacaryâsampâdanatas). 2 

Mais  les  Bouddhas  diffèrent  par  la  différence  de  la  durée  de  la  vie, 
de  la  caste,  du  gotra,  de  la  dimension  du  corps,  etc.  D'après  l'époque 
où  ils  apparaissent,  leur  vie  est  longue  ou  courte,  ils  sont  ksatriyas 
ou  brahmanes,  ils  appartiennent  au  Gautamagotra  ou  au  Kasyapa- 
gotra,  leur  corps  est  grand  ou  petit.  —  Le  mot  et  cœtera  indique  :  le 
Dharma  des  Bouddhas  dure  longtemps  ou  peu  de  temps,  suivant  que, 
au  moment  de  leur  apparition,  les  êtres  à  convertir  sont  droits  ou 
tors. 3 

Tous  les  hommes  intelligents  qui  réfléchissent  sur  la  triple  perfec- 
tion (sampad) 4  des  Tathagatas  produisent  nécessairement  à  leur 
endroit  une  profonde  affection,  un  profond  respect.  Cette  triple  perfec- 

1.  anâsravadharmasamtâno  dharmakâyah  /  âérayaparivrttir  va  (Vyâ- 
khyâ)  =  «  Le  Dharmakaya  est  la  série  de  dharmas  purs  (Kosa,  iv,  32)  ou  un 
renouvellement  de  l'organisme  psycho-physique,  de  la  personnalité  (âsraya).  » 
Quelques  exemples  du  renouvellement  de  la  personnalité,  iv,  56,  trad.  p.  123  ; 
voir  viii.  34  d.  —  Sur  le  dharmakaya  de  la  mère  du  Bouddha,  d'un  Upfisaka 
entré  dans  le  chemin,  Huber,  Sûtralamkâra,  217,  390. 

Dïgha,  iii.  84  (Ajjannasutta)  :  Tathâgatassa  hetam  Vâsettha  adhivacanam 
dhammakâyo  iti  pi  brahmakâyo  iti  pi  dhammabhûto  iti  pi  brahmabhûto  iti 
plti  (Fragments  du  commentaire  dans  Dialogues,  iii.  81). 

Souvent  dharmakaya  —  le  corps  des  écritures  ==  le  deuxième  ratna,  Divya, 
396,  Przyluski,  Açoka,  359,  etc.  ;  BodhicarySvatara,  i.  1, 

Grand  Véhicule,  citons  seulement  Abhisamayalamkara,  vi.  2-11  ;  JRAS.,  1906, 
943  ;  Burnouf,  Introduction,  224  ;  Si-yu-ki,  fin  du  livre  iv. 

2.  svargâpavargakâranam  artho  lokasya  tasya  sampâdanam  arthaca- 
ryâ  (Vyakhyâ) 

3.  On  ne  voit  pas  que  le  mot  âdi  soit  fourni  par  la  karika  sanscrite  ou  tibé- 
taine. —  Paramfirtha  :  «  Le  mot  et  ccetera  indique  la  durée  de  la  loi,  la  destruction 
ou  la  non  destruction  des  reliques,  etc.  Telles  sont  les  différences  dues  à  l'époque 
où  les  Bouddhas  apparaissent  ». 

Epoque  des  sept  Bouddhas,  caste,  gotra,  durée  de  la  vie,  arbre,  etc.,  dans  Maha- 
padanasuttanta,  Dïgha,  ii,  1  et  Dîrgha,  1,  8.  —  La  loi  de  Kasyapa  dure  huit  jours  ; 
celle  de  Sakyamuni  dure  mille  ans  (voir  viii.  39).  —  Kosa,  iii.  93  a. 

4.  «  Perfection  »  est  un  terme  commode  plus  qu'exact.  —  L'exposé  du  Kosa  est 

souvent  éclairé  par  les  théories  de  Grand  Véhicule  qu'on  trouve  notamment  dans 

Bodhisattvabhûmi  (par  exemple  lre  partie,   chap.  V,  sur  le  prabhâva,  Muséon, 

1911,  p.  155). 
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tion  est  la  perfection  des  causes  (hetusampad)  [5  b]  qui  consistent 
dans  l'équipement  de  mérite  et  de  savoir  ;  la  perfection  du  fruit  (pha- 
lasampad)  qui  consiste  dans  le  dharmakâya  ;la  perfection  du  bien- 
fait (upakârasampad)  qui  consiste  dans  le  service  du  monde  (jagad- 
arthacaryâ). 

i.  La  hetusampad  est  quadruple  :  1.  exercice  dans  l'accumulation 
de  toutes  les  qualités  et  de  tous  les  savoirs  '  ;  2.  exercice  prolongé  2  ; 

3.  exercice  sans  interruption  3  ;  4.  exercice  zélé  \ 

ii.  La  phalasampad  est  quadruple,  car  la  réalisation  du  dharma- 
kâya comporte  quatre  perfections,  de  savoir,  d'abandon,  de  puissance 
et  de  corps  matériel  (jnâna,  prahâna,  prabhâva,  rûpakâya). 3 

a.  Perfection  de  savoir  :  1.  savoir  non  enseigné  6  ;  2.  savoir  univer- 
sel7, c'est-à-dire  connaissance  de  tous  les  caractères  propres;  3.  savoir 
omniforme  8,  c'est-à-dire  connaissance  de  toutes  les  manières  d'être; 

4.  savoir  spontané  9,  connaissance  par  simple  désir  de  connaître. 

1.  sarvagunajnânasambhârâbhyâsa  :  les  qualités  (guna)  sont  de  leur  nature 
cinq  Pfiramitas  ;  les  savoirs  (jnâna)  sont  la  Prajùaparamita.  —  abhyâsa,  exer- 
cice =  punah  punah  prayogah. 

2.  dlrghakâlâbhyâsa  :  tribhir  asamkhyeyair  mahâkalpaih  (Doctrine  pré- 
cisée, iv.  p.  224).  —  Ânanda  pense  que  devenir  Bouddha  par  une  méditation  de 
six  ans,  c'est  devenir  Bouddha  hien  aisément  ....  (Chavannes,  Cinq  cents  contes, 
ii.  lOOj. 

3.  nirantarâbhyâsah  /  asântaratayâ. 

4.  satkrtyâbhyâsah  /  tïvrâdaratayâ. 

5.  dharmakâyaparinispattyâ  jnânâdisampadaé  catasro  bhavanti. 

6.  anupadistajnânam  svayam  abhisambodhanârthena. 

1.  sarvatra  jnânam  iti  niravasesasvalaksanâvabodhanârthena. 

8.  sarvathâ  jnânam  iti  sarvaprakârâvabodhanârthena  (Vyakhyâ). 
Toutefois,  d'après  la  glose  de  l'éditeur  japonais  qui  suit  Fa-pao,  le  sarvatra 

jnâna  s'entend  de  la  connaissance  des  caractères  communs  (sâmânyalaksana), 
impermanence,  etc.  :  de  ce  point  de  vue  tout  Arhat  connaît  toute  chose  (voir 
Vyakhya,  i.  15,  p.  39  :  pas  de  salut  pour  qui  ne  connaît  pas  tout  dharma)  ;  et  le 
sarvathâ  jnâna  est  la  connaissance  des  caractères  propres,  laquelle  est  âvenika, 
propre  au  Bouddha  (Voir  la  stance  sur  la  queue  du  paon,  Vyakhya,  i.  p.  6,  et 
Kosa,  ix.  trad.  Hiuan-tsang,  xxx.  fol.  10  a).  —  Comparer  xxix.  fol.  17  a. 

La  Vibhasa,  74,  7,  enseigne  que  le  Bouddha,  relativement  aux  douze  âyatanas, 
possède  et  sarvatra  jnâna  et  sarvathâ  jnâna  ;  tandis  que  Sariputra  possède 
le  seul  premier  jnâna,  qu'il  doit  à  l'enseignement  du  maître. 

9.  ayatnajnânam  iti  icchâmâtrâvabodhanârthena. 
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b.  Perfection  d'abandon:  1.  abandon  de  toutes  les  passions  (Me- 
sa)  ;  2.  abandon  définitif,  ou  non  susceptible  de  chute  ;  3.  abandon 
des  passions  avec  leur  vdsanâs,  ou  «  traces  »,  parce  qu'aucune 
liaison  (anubandha)  ne  demeure  ;  4.  abandon  des  obstacles  à  saniâ- 
dhisamâpatti,  de  telle  sorte  que  le  Bouddha  est  un  doublement  déli- 
vré (vi.  64  a).  ' 

c.  Perfection  de  puissance  (prabhâva)  :  1.  perfection  dans  la 
maîtrise  de  création,  de  transformation,  de  conservation  d'un  objet 
extérieur 2  ;  2.  perfection  dans  la  maîtrise  d'abandon  et  de  prolonga- 
tion de  la  vie  3  ;  3.  perfection  dans  la  maîtrise  du  mouvement  à  tra- 
vers les  corps  résistants,  à  travers  l'espace,  très  loin,  rapide,  et  dans 
la  maîtrise  de  la  réduction  de  corps  étendus  à  un  petit  volume  4  [6  a]  ; 
4.  perfection  en  qualités  merveilleuses,  multiples  et  naturelles  \ 

1.  prahânasampad  :  1.  sarvakleéaprahânam  iti  traidhâtukadaréanabha- 
vanâheyakleêoccliittéh,  2.  atyantaprahânam  ity  aparihânitah,  3.  savâsa- 
nâprahânam  ity  anubandhâbhâvât,  4.  sarvasamâdhisamâpattyâvarana- 
prahânam  ity  ubhayatobhâgavimukteh  (Vyakhya). 

vâsanâ,  ci-dessus  p.  77. 

2.  bâhyavisayanirmânaparinâmâdhisthânavaéitvasampad,  —  Ou  a  : 
apùrvabahyavisayotpâdana  —  nirmâna  ;  asmâdînâm  suvarnâdibhâvapâ- 
dana  =  parinâma  ;  dlrghakâlâvasthâna  =■•  adhisthâna.  (Sur  nirmâna, 
udhisthâna,  voir  vii.  49  suiv.). 

3.  âyusa  utsarge  'dhisthâne  ca  vaéitvasampad.  —  Voir  Kosa,  ii.  trad.  p.  120. 
Ekottara,  18,  16.  —  Le  Bouddha  dit  à  Sariputra  :  «  Pourquoi  ne  demeures-tu 

pas  un  kalpa  ou  au  delà  ?  ».  —  Sariputra  répond  :  «  C'est  de  Bhagavat  même 
que  je  tiens  que  la  vie  des  êtres  est  très  courte.  La  plus  longue  vie  ne  dépasse  pas 
cent  années  ;  et  comme  la  vie  des  êtres  est  courte,  la  vie  du  Tathagata  aussi  est 
courte.  Si  le  Tathagata  continue  à  vivre  un  kalpa,  moi  aussi  je  continuerai  à 

vivre  un  kalpa ».  Comment  Sariputra  peut-il  parler  ainsi  ?  Les  êtres  ne  sont 

pas  capables  de  savoir  si  la  vie  du  Tathagata  est  longue  ou  brève.  Sariputra  doit 
savoir  qu'il  y  a  quatre  choses  incompréhensibles  du  Tathagata.  (Comparer  les 
quatre  acinteyyas  d'Anguttara,  ii.  80,  Sumangalavilasini,  i.  22). 

4.  âvrtâkâéâéudûraksipragamana-alpabahupravesa-  vaéitvasampad.  — 
alpe  bahûnâm  pravesah  =  paramânau  bahûnâm  hastyâdînâm  praveéah  ; 
comparer  le  pouvoir  de  samksepa-prathana,  texte  de  Grand  Véhicule,  JRAS. 
1908,  45,  et  Dïgha,  ii.  109. 

5.  a.  vividhanijâécaryadharmasampad.  —  C'est  le  sahajaprabhâva  de 
Bodhisattvabhûmi,  Muséon,  1911,  161. 

La  Vyakhya  cite   le   Sûtra  :  dharmataisâ   buddhânâm   bhagavatâm  yat 
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d.  Perfection  du  corps  matériel  (rûpakâyasampad)  :  1.  perfection 
en  marques  (laksana)  ;  2.  perfection  en  marques  secondaires  (anu- 
vyanjâna)  ;  3.  perfection  en  force,  c'est-à-dire  possession  du  bala 
nârâyana  (vii.  31)  ;  4.  en  ce  qui  regarde  le  dedans  (adhyâtmam), 
perfection  d'un  corps  dont  les  os  sont  comme  du  diamant  (vajrasâ- 
râsthiéarlratâsampad)  ;  en  ce  qui  regarde  le  dehors,  émission  de 
rayons  qui  dépassent  cent  mille  soleils. 

iii.  L'upakârasampad  est  quadruple  :  1-3.  délivrer  définitivement 
(atyanta)  de  la  souffrance  des  trois  mauvaises  destinées  ;  4.  délivrer 
de  la  souffrance  de  la  transmigration  ;  ou  bien  :  1-3.  installer  dans  les 
trois  véhicules  ;  4.  installer  dans  les  bonnes  destinées. l 

Telle  est,  en  résumé  (sâmâsika  =  sâmksepika)  la  perfection  du 
Tathagata.  A  entrer  dans  le  détail,  il  n'y  a  pas  de  fin.  Seuls  les 
Bouddhas  Bhagavats,  s'ils  prolongeaient  leur  existence  pendant  de 
nombreux  asamkhyeyakalpas,  seraient  capables  de  connaître  et  de 
dire  (jnûhim  vaktum  ca  samarlhâh)  leur  grandeur.  C'en  est  assez 
pour  savoir  que  les  Bouddhas,  munis  de  qualités,  de  savoirs,  de  puis- 
sances, de  bienfaits  infinis  et  extraordinaires  (adbhuta),  sont  comme 
des  mines  de  joyaux. 

Cependant  les  sots  (bala  =  prthagjana),  eux-mêmes  pauvres  en 
qualités  (svagunadâridryena)  —  et  jugeant  d'après  eux-mêmes  — 
n'ont  aucune  aspiration  spirituelle  :  ils  entendent  vainement  louer  les 
mérites  du  Bouddha  et  ne  conçoivent  d'affection  ni  pour  le  Bouddha 
ni  pour  son  Dharma. 2  [6  b] 

tesâm  gacchatâm  nimnasthalam  ca  samlbhavati  yad  uccam  tan  nlcîbhavati 
yan  ntcatn  tacl  uccïbhavati  andhâé  ca  dréim  pratilabhante  badhirâh  éro- 
tram  unmattâli  smrtim  .... 

Ce  sont,  presque  textuellement,  les  citrâny  âécaryâni  adbhutadharmâh  de 
Divya,  250-251.  —  Comparer  la  citation  dans  Milinda,  179. 

b.  Hiuan-tsang  ajoute  ici  :  «  Ou  bien  conversion  de  ceux  qui  sont  difficiles  à 
convertir  ;  solution  des  questions  difficiles  ;  enseignement  qui  conduit  au  salut  ; 
dompter  M&ra,  les  Tîrtbikas,  etc.  » 

1.  apâyatrayasamsâraduhkhâtyantatiirmoksasampad  yânatrayasugati- 
pratisthâpanasampad  va. 

VyfikhyS  :  ye  kecit  prasâdajâtâh  satpurusâ  buddham  bhagavantam  astâ- 
visuh  stuvanti  stosyanti  sarve  ta  etayâ  tricidhayâ  sampadâ. 

2.  evam  ca  tâvad  gunajnânaprabhâvopakârânantâdbhutamaliâratnâka- 
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Les  sages,  au  contraire,  entendant  expliquer  les  qualités  du  Boud- 
dha, conçoivent,  à  l'endroit  du  Bouddha  et  de  son  Dharma,  une  pensée 
de  foi,  ou  de  «  recours  »,  qui  pénètre  jusque  dans  la  moelle  des 
os.  Ces  hommes,  par  cette  seule  pensée  de  foi  ',  franchissent  une 
masse  infinie  d'actions  de  rétribution  non  nécessaire  2  ;  ils  obtiennent 
d'excellentes  naissances  humaines  et  divines  ;  et,  finalement,  parvien- 
nent au  Nirvana.  C'est  pourquoi  les  Bouddhas  Tathagatas,  apparais- 
sant dans  ce  monde,  sont  le  suprême  champ  de  mérite  (anuttara 
punyaksetra),  car  ce  champ  donne  des  fruits  certains  (abandhya), 
agréables  (ista  =  divyavisaya),  abondants  (prakrsta  —  prabhûta), 
rapides  (âéu,  expérimentés  dès  cette  vie),  et  d'une  excellente  issue 
(svanta  =  nirvânaphalatvât).  Le  Bouddha,  en  effet,  a  lui-même 
proclamé  cette  stance  :  «  Si  quelqu'un  plante  une  petite  racine  de  bien 
dans  le  champ  de  mérite  que  sont  les  Bouddhas,  il  s'empare  d'abord 
de  bonnes  destinées  et  ensuite  obtient  le  Nirvana  »  (Ekottara,  24, 15). 3 

Nous  avons  expliqué  les  qualités  propres  au  Tathagata. 

35.  H  y  a  d'autres  qualités  (dharma)  du  Bouddha  qui  lui  sont 
communes  avec  les  Saiksas  et  les  Prthagjanas:  Yaranâ,  lepranidhi- 
jnâna,  les  pratisamvids,  les  abhijnâs,  etc. 4 

Bhagavat  possède  d'innombrables  qualités  qui  lui  sont  communes 

râs  tathâgatâh  j  atha  ca  punar  bâlah  svagiinadâridryenânumânabhûtena 
hatàdhimoksâh  ....  buddham  nâpriyante  (=  buddhe  nadaram  kurvanti). 
hatâdhimoksa  =s  hataruci. 

1.  sraddhâmâtrakenâpïti  niradhigamenety  arthah  (Sur  adhigama,  viii. 
39  a). 

2.  Les  actions  de  rétribution  nécessaire  (iv.  50)  sont  alatïghanïya,  «  infran- 
chissables ». 

3.  D'après  Hiuan-tsang.  —  Paramârtha  :  «  Quiconque,  venu  dans  ce  inonde, 
plante  un  petit  mérite  dans  le  Bouddha,  après  avoir  pris  des  naissances  divines, 
obtient  certainement  le  séjour  immortel».  —  Mais  la  Vyakhya  aïkârân  ity 
upakârân  pûjâdikân.  Donc  Vasubandhu  cite  ici  la  stance  Divya,  p.  166  :  ye 
'Ipan  api  jine  kârân  karisyanti  vinayake  /  vicitram  svargam  âgamya 
lapsyante  'mrtam  padam.  (Sur  Divya,  xii,  Lévi,  Toung  Pao,  1907,  p.  107). 

4.  chos  gzhan  slob  dan  thun  mon  min  (?  yin)  /  kha  cig  so  sohi  skye  bo  dan  / 
non  nions  med  dan  sinon  nas  ses  /  so  so  yan  dag  rig  ranon  sogs 
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soit  avec  les  autres  Àryas,  soit  avec  les  Prthagjanas  aussi  :  aranâ- 
samâdhi,  pranidhijfiâna,  quatre  pratisamvids,  abhijhâs,  dhyânas, 
ârûpyas,  huit  samâpattis,  trois  samâdhis,  quatre  apramânas,  huit 
vimoksas,  huit  abhibhvâyatanas,  dix  krtsnàyatanas,  etc.  —  Les 
trois  premiers  sont  communs  au  Bouddha  et  aux  Âryas;  les  abhijnâs, 
dhyânas,  etc.  peuvent  aussi  appartenir  aux  Prthagjanas. 

En  ce  qui  concerne  l'Arana,  [c'est-à-dire  «  le  pouvoir  d'empêcher  la 
naissance  de  la  passion  d'autrui  »]'.  —  Les  Arhats  savent  que  la  souf- 
france des  êtres  est  produite  par  leurs  passions  (klesa)  ;  ils  savent 
qu'ils  sont  eux-mêmes  le  meilleur  des  champs  de  mérite  (punya- 
ksetra,  iv.  103,  117  a);  ils  craignent  qu'autrui  ne  produise  à  leur 
endroit  des  passions  [qui  lui  seraient  particulièrement  nocives] 2  ;  ils 

1.  rana  =  klesa.  —  ranayati  klesayatîty  arthah. 
aranâvihârin  dans  Divya  et  dans  les  sources  pâlies  (JPTS.  1891,  3). 

a.  Voir  Kosa,  i.  8,  où  le  Bhasya  :  ranâ  M  klesa  âtmaparavyâbâdhanât,  est 
expliqué  :  ye  hy  âttnânam  parâms  ca  vyâbâdhante  te  ranâ  yuddhânity 
arthah. 

Il  y  a  trois  ranas,  skandharana,  vâgrana,  kleéarana. 

Aux  références,  Kosa,  i.  trad.  p.  13,  ajouter  :  «  Maitrï  et  Aranfi  »,  Séances  Ac. 
de  Belgique,  avril  1921  ;  Kosa,  iv.  56  ;  Bodhisattvabhumi,  fol.  37  b  et  83  a  ;  Sûtra- 
lamkara,  xx.  45;  Sarad  Chandra  Dfîs,  1164. 

b.  La  Vibh&sfl  énumère  les  cinq  moyens  par  lesquels  PArhat  évite  de  produire 
la  passion  d'autrui  :  1.  pureté  des  attitudes  (marche,  etc.)  ;  2.  savoir  ce  qu'il  faut 

dire  et  ne  pas  dire 5.  avant  d'entrer  dans  le  village  pour  mendier,  il  examine 

si  homme  ou  femme  pourrait,  à  cause  de  lui,  produire  passion. 

c.  La  doctrine  du  Grand  Véhicule,  par  exemple  Nanjio  1183,  diffère  de  celle  du 
Kosa  :  «  Le  Pratyekabuddha  n'arrête  que  les  passions  savastuka,  le  Bouddha 
arrête  toutes  les  passions  ....  Le  Bouddha  se  sert  de  nirmitas  ou  créations 
magiques  ....  ». 

d.  L'aranâ  du  Sravaka  et  celle  du  Bouddha  sont  définies  Abhisamayalam- 
kara,  vi.  7  : 

srâvakasyâranâ  drastrnrklesaparihâritâ  / 

tatklesasrota-ucchittyai  grâmâdisu  jinâranâ  // 
L'aranâsamâdhi  d'un  Sravaka  :  «  Qu'il  n'y  ait  pas  naissance  de  passion  de 
personne  en  me  voyant  !  (tnâsmaddarsanât  kasya  cit  klesotpattih  syât)  ». 
Mais,  pour  les  Tathagatas  :  «  elle  déracine,  dans  les  villages,  etc.,  le  processus 
des  passions  de  tous  les  hommes  ». 

2.  Celui  qui  tue  un  Arhat  commet  un  «  péché  mortel  »,  même  s'il  ne  sait  pas 
que  cet  Arhat  est  Arhat,  iv.  103  ;  le  moine  qui  insulte  un  moinillon,  dont  il  ignore 
la  qualité  d'Arhat,  renaît  cinq  cents  fois  comme  esclave. 
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réalisent  donc  un  savoir  (jfiâna)  de  telle  nature  qu'autrui  ne  produira 
pas  à  leur  endroit  attachement  sensuel,  haine,  etc.  (râga,  dvesa, 
mâna,  etc.).  Ce  samskâra  —  ce  savoir  —  met  un  terme,  chez  les 
êtres,  à  ce  rana  —  querelle,  bataille,  cause  de  souillure  et  tourment  — 
qu'est  la  passion  (klesa)  :  il  reçoit  donc  le  nom  d'Arana. 

Quels  sont  les  caractères  du  recueillement  qu'on  nomme  aranâ- 
samâdhi  ? 

36.  L'Arana  est  savoir  d'ordre  mondain  ;  du  domaine  du  quatrième 
dhyâna  ;  produit  par  un  homme  qui  est  un  Inébranlable.  Elle  porte 
sur  les  passions  (rana)  du  domaine  du  Kamadhatu,  futures,  ayant 
un  objet  réel.  ' 

Elle  est  uniquement  savoir  d'ordre  mondain,  samvrtijnâna  — 
comme  il  résulte  de  son  objet.  Elle  a  pour  point  d'appui  le  quatrième 
dhyâna,  qui  est  le  meilleur  des  chemins  aisés  (sukhapratipadâm 
agratvât,  vi.  66).  Elle  est  produite  par  les  Arhats  inébranlables 
(akopyadharman,  vi.  56)  et  non  par  les  autres  :  car  ceux-ci  ne  sont 
pas  capables  de  supprimer  radicalement  (parihartum)  leurs  propres 
passions  —  ils  sont  en  effet  sujets  à  la  chute  —  à  plus  forte  raison 
ne  peuvent-ils  arrêter  les  passions  d'autrui  [7  b].  Elle  est  produite 
par  l'homme,  car  c'est  seulement  un  être  de  destinée  (gati)  humaine 
qui  peut  la  cultiver  dans  les  trois  dvlpas. 

Elle  porte  sur  les  passions  d'autrui,  du  Kamadhatu,  futures,  «  ayant 
un  objet  réel  »  (savastuka)  :  «  Puissent  les  passions  d'autrui  ne  pas 
naître  à  mon  sujet  !  »  Les  passions  savastuka  sont  râga,  dvesa,  etc. 
qui  sont  abandonnés  par  la  méditation  (bhâvanâ)  (vi.  58). 

Les  passions  d'autrui  avastuka  (vi.  58),  qui  sont  abandonnées  par 
la  vue  (darsana),  ne  sont  pas  susceptibles  d'être  arrêtées,  car  les 
klesas  universels  (sarvatraga)  (v.  12),  portant  sur  l'ensemble  de  leur 
terre,  portent  aussi  sur  la  série  d'autrui. 2 

1.  nou  nions  med  pa  kun  rdzob  ses  /  bsam  gtan  mthah  na  mi  flfyohi  chos  /  mis 
skyed  non  nions  hdod  gtogs  pa  /  ma  skyes  gzhir  bcas  spyod  yul  can 

samvrtijnânam  aranâ  dhyânântye  'kopyadharmanah  / 
[nrjânutpannakâmâptasavasturanagocarâ  //] 

2.  Vyakhya  :  sarvatragâh  sakalasvabhûmyâlambanatvât  parasamtatyâ- 
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Telle  est  l'Arana, 

37  a-b.  Tel  aussi  est  le  Pranidhijnana  ;  mais  il  a  tout  pour  objet.  ' 

Comme  l'Arana,  le  Pranidhijnana,  «  savoir  résultant  de  résolu- 
tion »,  est,  de  sa  nature,  savoir  d'ordre  mondain  ;  comme  l'Arana,  il 
a  pour  point  d'appui  le  quatrième  dhyâna,  il  se  produit  dans  la  série 
d'un  Inébranlable,  il  est  médité  par  un  être  de  destinée  humaine. 
Mais,  à  la  différence  de  l'Arana,  il  porte  sur  tous  les  dharmas. 2 

Cependant n  les  Vaibhasikas  disent  que  les  dharmas  de  l'Àrûpya- 
dhatu  ne  sont  pas  connus  d'une  vue  directe  par  le  Pranidhijnana  — 
étant  du  quatrième  dhyâna,  ce  savoir  ne  porte  pas  sur  une  terre 
supérieure.  Ces  dharmas  sont  connus  par  induction  (anumâna). 
En  effet,  on  connaît  :  1.  l'écoulement  (nisyarida)  d'Ârûpya,  c'est-à- 
dire  le  calme  extrême  (mandamandatâ)  qui  est  la  suite,  dans  une 
existence  subséquente,  d'une  existence  antérieure  dans  l'Àrûpya  ; 
2.  la  conduite  (carita)  d'Ârûpya,  c'est-à-dire  la  pratique  (vihâra)  des 
ârùpyasamâpattis  qui  produiront  une  existence  dans  l'Àrûpya,  — 
et  on  peut  induire  de  la  cause  à  l'effet  et  de  l'effet  à  la  cause.  Comme 
le  laboureur  connaît  la  semence  par  le  fruit  et  le  fruit  par  la  semen- 
ce ;  de  même  voyant  une  personne  calme  (sântamûrti  sattva),  on 
conclut  (anuminoti)  :  «  Elle  est  renée  en  tombant  de  l'Ârûpyadhatu, 
elle  naîtra  dans  l'Àrûpya  ». 

lambanâ  bhavantlti  parihartum  aéakyâh  sarvatragâh  /  —  Paramârtha 
donne  :  sarvatragânâm  sakalasvabhûmim  âlantbyotpâdât  parihartum  asa- 
kyâ  avastukâh.  —  L'Arhat  fait  qu'au trui  n'ait  pas  haine  à  son  endroit,  sans  pour 
cela  déraciner  la  haine  dans  autrui  ;  il  ne  peut  faire  qu'autrui  n'ait  pas  satkâya- 
drsti,  «  idée  d'une  personne  »,  à  son  endroit  ;  car  autrui,  s'il  a  satkâyadrsfi,  a 
satkâydrsti  à  l'égard  de  toutes  les  «  personnes  ». 

1.  sinon  nas  ses  pa  han  de  bzhin  no  /  de  yi  dmigs  pa  thams  cad  do  =  [tathâpi 
pranidhijnânam  sakal]âlatnbanam  tu  tat  / 

Abhisamayalamkara,  vii.  8  :  anâbhogam  anâsangam  avyâghâtam  sadâ 
sthitam  /  sarvaprasnâpanud  bauddham  pranidhijnânam  isyate  // 

Sur  le  Pranidhijnana,  ii.  62  a,  p.  303,  vi.  22  c,  p.  172,  ix.  (Hiuan-tsang  xxix.  9  a)  ; 
Mahâvyutpatti,  48,  52. 

2.  nâranâvat  kleéamâtrâlambanam  kim  tarhi  rûpâdyâlambanam  api. 

3.  J'interprète,  d'après  la  Vyakhya,  le  Bhasya  qui  dit  simplement  :  ârûpyâs 
tu  na  sâksât  pranidhijnânena  jnâyante  /  nisyandacaritavisesât  tu  /  karsa- 
kanidarêanam  câtreti  vaibhâsikâh. 
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Telle  est  l'opinion  des  Vaibhâsikas.  D'autres  croient  que  le  Prani- 
dhijnana  porte  sur  l'Ârûpya,  car  il  n'est  rien  qui  ne  soit  à  la  portée 
des  Bouddhas.  ' 

Celui  qui  veut  produire  le  Pranidhijnana  commence  par  former  une 
résolution  (pranidhipùrvakam  =  âbhogapûrvakam  =  prani- 
dhâya,  âbhujya)  tendant  à  la  connaissance  d'un  certain  objet  ;  il 
entre  dans  le  quatrième  dhyâna  prântakotika  (viii,  41  a)  :  tel  est 
l'exercice  préparatoire  (prayoga).  Aussitôt  sorti  du  recueillement,  il 
produit  [8  a]  une  connaissance  exacte  en  conformité  avec  sa  résolu- 
tion et  dont  le  domaine  varie  suivant  la  force  du  recueillement. 2 

37  c-d.  De  même  les  Pratisamvids  de  dharnia,  artha,  nirukti, 
pratibhdna.  ' 

1.  na  ht  buddhânâm  asty  avisaya  ity  abhiprâyah. 

Vibhâsâ,  179,  4.  —  Le  Pranidhijnana  connait-il  le  futur  ?  Quelques-uns  disent 
qu'en  raison  du  passé  et  du  présent  il  induit  (pi-tchë  =  comparer-connaitre)  le 
futur  ;  de  même  que  l'homme  des  champs,  de  la  semence,  induit  avec  certitude 
qu'il  y  aura  tel  fruit.  Quelques-uns  disent  que,  s'il  en  est  ainsi,  le  Pranidhijnana 
est  anumâna,  connaissance  par  raisonnement,  non  pas  pratyaksa,  connaissance 
directe.  Il  faut  dire  que  le  Pranidhijnana  ne  connaît  pas  le  fruit  par  la  cause 
actuelle,  ni  la  cause  par  le  fruit  actuel:  il  est  donc  pratyaksa,  non  pas  anumâna. 
(Comparer  Kosa,  ii.  62,  p.  303). 

Anguttara,  iv.  402,  comment  Bhagavat  sait  que  Devadatta  est  destiné  à  l'enfer  ; 
sur  Pomniscienee  de  Bhagavat,  Patisambhidâmagga,  ii.  194-195. 

Explications  d'Àryadeva,  Catuhsatikâ,  257  (Memoirs  As.  Soc.  Bengal,  1914, 
p.  492)  :  ....  anâgatârthâlambanam  yoginâm  pranidhijnânam  /  yathârtham 
tâttvikayâ  kalpanayâ  drsyate  'nâgato  bhâvah. 

Kathavatthu,  v.  8  (sur  la  connaissance  du  futur  :  Andhakas). 

2.  yâvânts  tatsamâdhivisaya  iti  :  c'est-à-dire  que,  Srâvaka,  l'ascète  connaît 
ce  qui  est  du  domaine  du  Srâvaka (vii.  55  et  ailleurs). 

3.  de  bzhin  chos  don  nés  thsig  dan  /  spobs  pa  so  sor  yan  dag  rig 

Les  quatre  Pratisamvids  sont,  semble-t-il,  les  connaissances  qui  font  l'excellent 
prêcheur.  —  Burnouf,  Lotus,  838-842  (pratisamvid  =  connaissance  distincte)  ; 
Childers,  366  ;  Spence  Hardy,  Manual,  499  ;  note  précieuse  dans  l'Appendice  de 
la  traduction  du  Kathavatthu,  p.  377-382. 

Patisambhidâ  s'entend  dans  le  sens  très  général  de  connaissance  exacte,  par 
exemple  :  Patisambhidâmagga. 

Les  quatre  patisambhidâs,  Patisambhidâmagga,  i.  119,  Vibhanga,  293,  331, 
Niddesa,  234  (intéressant),  Visuddhimagga,  440-443  ;  les  quatre  pratisamvids, 
Dasahhvimaka,  neuvième  terre  (définitions  très  différentes)  ;  Bodhisattvabhûmi, 
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Il  y  a  quatre  Pratisamvids,  dharmapratisamvid,  arthapratisam- 
vid,  niruhtipratisamvid  pratibhânapratisamvid.  —  Elles  sont 
comme  le  recueillement  d'Arana  :  en  ceci  qu'elles  appartiennent  seu- 
lement à  des  Inébranlables  qui  sont  des  hommes  (akopyadharma- 
manusyâéraya).  Mais  elles  en  diffèrent  quant  à  leur  objet,  quant  à 
la  terre  où  on  les  obtient,  quant  à  leur  nature. 

38  a-b.  Les  trois  premières  sont  un  «  savoir  non-empêché  »  (avi- 
vartya,  asanga)  portant,  dans  l'ordre,  sur  le  nom  (nâniati),  la  chose 
(artha),  la  voix  (vâc).  ' 

troisième  partie  ;  Dharmasarpgraha,  51,  Mahavyutpatti,  13,  Sûtralamkara,  xviii. 
34-37,  xx.  47  (la  troisième  est  le  don  des  langues  des  divers  pays). 

Artha  et  dharma  sont  expliqués  vii.  39  c-d.  —  ...  tesu  dharmesv  arthaprati- 
samvedî  bhavati  dharmapratisamvedi  ...  Vyakhya,  i.  p.  56  ;  Dïgha,  iii.  241.  — 
dharmânusârin,  Kosa,  vi.  29  a-b. 

1.  a.  gsum  ni  go  rims  bzhin  min  dan  /  don  dan  nag  la  thogs  med  ses  —  Para- 
mftrtha :  tisro  nâmârthavâksu yathâkramam  asangam ( avivartyam)  jnânam. 

Le  chinois  rend  pratisamvid  par  où  ngdi  Tciài  ou  où  ngdi  tchè  =  «  pas 
empêchement  explication  »,  «  pas  empêchement  savoir  ». 

On  peut  se  demander  si  la  karika  porte  avivartyam  ou  asangam. 

Le  Bhasya  a  certainement  avivartya  jiiâna,  au  témoignage  de  la  Vyakhya 
(ci-dessous  p.  91  n.  2  a)  et  de  Paramartha  (où  k'à  hoêi  tchoàn).  D'autre  part,  la 
Vyakhya  (ad  37  c-d)  a  une  glose  :  avivarti  ity  asakyam  vivartayitum. 

Mais  thogs  med  =  asangam  et,  ci-dessous  38  c-d,  le  pratibhâna  est  qualifié 
mukta  —  asakta. 

La  Bodhisattvabhûmi  (ci-dessous)  a  asaktam  avivartyam. 

Le  sens  de  asangam,  asaktam  jnânam  est  fixé  par  la  définition  de  la  Bodhi 
dans  Bodhisattvabhûmi.  —  La  Bodhi  est  un  savoir  pur  (snddha),  universel 
(sarvajnâna)  et  «  immédiat  »  (asangajnâna)  :  un  savoir  obtenu  «  par  simple 
inflexion  de  la  pensée  »,  âbhogamâtrena,  sans  que  cette  inflexion  doive  être 
répétée,  na  punah punar  âbhogam  kurvatah  (Bodhisattvabhûmi,  I,  vii.  Muséon, 
1911,  p.  170). 

b.  Bodhisattvabhûmi,  fol.  100  a  (I,  xvii.  7)  :  yat  sarvadharmândm  sarvapa- 
ryâyesu  yâvadbhâvikatayâ  yathâvadbhâvikatayâ  ca a  bhâvanâmayam 
asaktam  avivartyam  jnânam  iyam  esâm  [bodhisattvânâm]  dharmaprati- 
samvit  /  yat  punah  sarvadharmânâm  sarvalaksanesu  ....  iyam  esâm  artha- 

pratisamvit  /  yat  punah  sarvadharmânâm  eva  sarvanirvacanesu iyam 

esâm  niruktipratisamvit  j  yat  punah  sarvadharmânâm  eva  sarvaprakâra- 
padaprabhedesu  ....  iyam  esâm  pratibhânapratisamvit  / 

En  raison  de  ces  quatre,  skandhakausalam,  dhatvâyatanakausalam, 
pratityasamutpâda-sthânâsthânakauéalam. 

En  raison  de  ces  quatre,  les  dharmas  sont  bien  connus  et  bien  prêches. 

a.  Voir  vi.  p.  247,  note. 
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Le  savoir  indéfectible  (avivartya)  des  ndmapadavyanjanakâyas 
(ii.  47  a)  c'est  la  dharmapratisamvid.  ' 

Le  savoir  indéfectible  de  la  chose  (artha),  c'est  Y  arthapratisam- 
vid. 

Le  savoir  indéfectible  de  la  voix  (vâc),  c'est  la  niruktipraUsamvid. 

38  c-d.  La  quatrième  est  le  savoir  de  l'expression  exacte  et  facile, 
et  de  la  maîtrise  à  l'endroit  du  chemin.  -  [8  b] 

Le  savoir  indéfectible  qui  confère  la  capacité  de  s'exprimer  d'une 
manière  exacte  (yukta  =  arthasambaddha)  et  facile  (mukta  = 
asakta)  n  et  l'attention  jamais  défaillante  (samprakhyâna  —  asam- 


1.  Il  faut  entendre  ici  le  dharma  qui  est  desanâ,  enseignement  (desanâ- 
dharma),  comme  il  est  dit  :  «  Je  vous  enseignerai  le  dharma,  propice  au  début, 
propice  au  milieu,  propice  à  la  fin,  de  bon  sens,  de  bonnes  syllabes  ;  l'unique, 
complet,  pur,  purifié  brahmacarya,  je  promulguerai».  —  [On  a pratipattidharma 
dans  le  texte  :  «  Qu'est-ce  que  le  dharma  ?  Le  chemin  a  huit  membres  ».  —  On  a 
phaladharma  =  nirvana,  dans  le  texte  :  «  Prenez  refuge  dans  le  dharma  ». 
Voir  iv.  32,  vi.  73  c] 

D'autre  part  la  parole  du  Bouddha  est  nâman  ou  vâc,  voir  Kosa,  i.  25,  trad. 
p.  46. 

2.  bzhi  pa  rigs  pa  thags  thogs  med  /  nnion  brjod  la  lam  dban  nid  la  =  [caturthl 
yuktamuktâbhilâpamârgavasitvayoh  //] 

a.  On  peut  restituer  le  Bhasya  avec  sécurité  :  yuktaniuktâbhilâpitâyâm 
samâdhivasisatnprakhyâne  câvivartyatn  jnânam. 

Vyfikhya  :  yuktafnuktâbhilâpitâyâm  iti  I  yiiktam  arthasambaddham  / 
muktam  asaktam  j  yuktamuktam  abhilapati  yuktanmktâbhilâpl  tadbhâvas 
tasyâm  yuktamuktâbhilâpitâyâm  II  samâdhau  vasî  samâdhivasî  /  sawâ- 
dhivasinah  samprakhyânam  asammosah  samâdhivasisamprakhyânam  / 
taira  câvivartyatn  jtïânam  pratibhânapratisatnvid  iti. 

b.  L'expression  yuttamuttapatibhâna  dans  Anguttara,  ii.  135;  expliquée  dans 
Puggalapanfiatti  :  l'homme  yuttapatibhâna,  interrogé,  répond  bien,  mais  non 
pas  vite  ;  l'homme  muttapatibhâna  répond  vite,  mais  non  pas  bien  ;  l'homme 
yuttamuttapatibhâna  répond  vite  et  bien.  —  Le  prêcheur  de  Divya,  329,  493  est 
yuktamuktapratibhâna;  celui  d'Avadânasataka,  ii.  &l,yuktamuktapratibhânin 
et  yuktamuktavidhânajna.  [Faut-il  comparer  asamsaktâksarapada  de  Maha- 
bharata  xviii.  6,  21,  Hopkins,  Great  Epie,  364  ?]. 

Je  traduis  mukta  par  «  facile  »,  «  sans  difficulté  »,  d'après  le  Pâli  ;  Paramartha 
a  lî  tchdng  chjè,  exempt  du  défaut  d'obstacle. 

3.  Ci-dessous  p.  94  1.  2. 
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mosa)  propre  à  l'homme  qui  est  maître  en  recueillement  (samâdki- 
vasisamprakhyâna),  c'est  la  pratibhànapratisanwid.  ' 

39  a-b.  Son  objet  est  la  voix  et  le  Chemin  ;  elle  comporte  neuf 
savoirs.  - 

La  voix  correcte  (samyagvâc)  et  le  Chemin  sont  l'objet  de  cette 
Pratisamvid  qui,  de  sa  nature,  est  donc  neuf  savoirs  en  excluant  le 
nirodhajnâna. 

39  b.  Elle  est  de  toutes  les  terres. 3 

Elle  naît  chez  un  ascète  prenant  point  d'appui  sur  toutes  les  terres, 
du  Kamadhatu  au  Bhavagra,  puisqu'elle  a  pour  objet  soit  la  voix, 
soit  le  Chemin. 

39  c.  L'arthapratisamvid  est  dix  ou  six.  ' 

Par  artha,  chose,  on  peut  comprendre  «  tous  les  dharmas  »  :  au- 
quel cas  la  Pratisamvid  d'artha  est,  de  sa  nature,  les  dix  savoirs  ; 
mais  si  par  artha  on  comprend  «  Nirvana  »,  six  savoirs  :  dharma, 
anvaya,  nirodha,  ksaya,  anuipâda  et  samvrtijhâna.  ' 

39  d.  Elle  naît  partout. 6 

C'est-à-dire  en  prenant  pour  point  d'appui  n'importe  quelle  terre. 

1.  Sur  le  sens  de  pratibhâna,  Mabavastu,  i.  511,  Avadanasataka,  i.  48,  10, 
ii.  50,  12,  81. 

2.  de  yi  dmigs  pa  nag  dan  lam  /  ses  pa  clguho  =  [tadâlambanam  vâgmârgau 
jnânâni  nava] 

Quand  elle  a  pour  objet  la  voix  (vâgâlambanâ)  elle  est,  de  nature,  duhkha, 
samudaya,  dharma,  anvaya,  ksaya,  anutpâda,  satnvrtijnâna. 

Quand  elle  a  pour  objet  le  chemin,  mârga,  dharma,  anvaya,  ksaya,  anut- 
pâda, paracitta,  samvrtijiiâna. 

3.  sa  thams  cad  =  [sarvabhûh] 

4.  don  yan  dag  rig  bcu  ham  drug 

5.  sarvadharmâs  ced  artho  dasa  jnânânl'i  /  na  ht  so  'sti  dharmo  yo 
daéânâm  jnânânâm  yathâsambhavam  n&lambanibhavaU  j  nirvânam  ced 
arthah  sad  jnânâni. 

6.  de  ni  kun  na 
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37  d.  Les  autres  sont  savoir  mondain.  ' 

Deux  Pratisamvids  (dharma  et  nirukti)  sont  samvrtijnâna,  car 
elles  ont  pour  objet  les  nâmakâyas,  etc.,  et  la  voix. 2 

40.  La  Pratisarnvid  de  dharma  dans  le  Kfimadhatu  et  les  dhyâ- 
nas.  s 

Elle  est  donc  de  cinq  terres.  Au  dessus  manque  le  nâmakâya  [et 
par  conséquent  les  padàkâya  et  vyanjanakâya].  4 

40  b.  La  Pratisarnvid  de  la  voix,  dans  le  Kama  et  le  premier 
dhyâna. 8 

La  niruktipratisamvid  a  pour  terre  le  Kamadhatu  et  le  premier 
dhyâna,  parce  que  le  vitarka  manque  au-dessus. 6 

D'après  le  Prajflâptipadasâstra,  les  Pratisamvids  sont  dans  l'ordre  : 
1.  le  savoir  indéfectible  du  nom,  de  la  pbrase,  de  la  syllabe  (nâman, 
pada,  vyanjana) 7  ;  2.  le  savoir  de  la  chose  (artha)  exprimée  par  le 
nom,  etc.  ;  3.  le  savoir  de  l'expression  (adhivacana)  [9  a]  des  carac- 

1.  gzhan  kun  rdzob 

2.  nâmakâyâdivâgâlambanatvât.  —  na  hi  duhkhâdijnânam  anâsravam 
duhkhaikadeâam  samudayaikadeéam  ca  svalaksanâkârenâlambate  kim 
tarhi  pancopâdânaskandhân  sâmânyalaksanâkârair  citas  te  samvrtijncï- 
nasvabhâve. 

3.  chos  rig  hdod  dan  bsam  gtan  na 

4.  ûrdhvam  nâmakâyâbhàvâd  iti  ârûpyadhâtau  dharmapratisatfivin 
nâstîti  I  yatra  ca  nâmakâyas  tatraiva  padavyanjanakâyâ  iti  tulyavârttâ  / 
nâmakâyâbhâvavacanena  vyanjanakâyâbhâvasiddhih  I 

Vibhfisa,  190,  9.  —  Trois  opinions.  Première  opinion  :  elle  est  du  Kfimadhatu  et 
du  premier  dhyâna  ;  deuxième  opinion  :  elle  est  du  Kfimadhfitu  et  des  quatre 
dhyânas  ;  troisième  opinion  :  elle  est  du  Kfimadhatu,  de  Yanâgamya,  du  dhyâ- 
nântara  et  des  quatre  dhyânas.  —  P'ou-kouang  observe  que  la  première  opinion 
suppose  le  nâman  lié  à  la  voix,  que  les  deux  autres  opinions  supposent  le  nâman 
lié  au  corps.  Fa-pao  n'est  pas  d'accord. 

5.  nag  ni  hdod  dan  dan  po  na 

6.  Le  Sûtra  dit  :  vitarkya  vicârya  vâcam  bhâsaie  (ii.  33,  p.  174). 

7.  Vyfikhyfi  :  nâmâdyâlambanatvam  punar  âsâm  pratisamvidâm  samâ- 
pannasyâpi  vyutthilasyâpi  /  tatprsthalabdhair  avivartyair  jnânair  nâmâ- 
dyâlambanatvam I  bhâsanam  punas  tatprsthenaiva. 
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tères  de  la  chose,  le  nombre  (singulier,  duel,  pluriel),  le  genre  (fémi- 
nin, masculin,  neutre),  le  temps,  etc.  '  ;  4.  le  savoir  de  Yasaktatâ 
[=  qui  produit  Yasaktatâ]  soit  de  Yadhivacana,  soit  du  padavy- 
anjana  2.  —  De  la  sorte  l'ordre  des  Pratisamvids  se  trouve  justifié. s 

D'après  d'autres  maîtres,  la  nirukti  est  l'explication  étymologique, 
par  exemple  :  rûpyate  tasmâd  rûpam,  vijânâtiti  vijnânam,  cinotîti 
cittam.  —  Le  pratibhâna  est  la  réplique  (?). 4 

D'après  l'enseignement  de  l'Ecole,  l'exercice  préparatoire  (pûrva- 
prayoga)  des  quatre  Pratisamvids  est,  dans  l'ordre,  l'étude  du  calcul 
(ganita),  de  la  parole  du  Bouddha  (buddhavacana),  de  la  science 
des  sons  (sabdavidyâ),  de  la  «  science  des  causes  »  (hetuvidyà)  \ 
Car  l'homme  qui  ne  s'est  pas  exercé  dans  ces  quatre  disciplines  n'est 
pas  capable  de  produire  les  quatre  Pratisamvids.  —  Mais,  en  fait G, 
la  seule  étude  de  la  parole  du  Bouddha  suffit  à  achever  l'exercice 
préparatoire. 

40  c.  On  ne  les  obtient  qu'ensemble. 7 

Si  un  homme  obtient  une  Pratisamvid,  il  obtient  les  autres  ;  s'il  ne 
les  obtient  pas  toutes,  il  n'en  obtient  aucune. 

Les  six  qualités  (guna)  ci-dessus  décrites,  Arana,  etc.  [9  b] 


1.  [ekadvibahîi\strïpurusâdyadhivacane. —  Le  mot  adi  inclut  kâla,  kâraka, 
etc. 

adhivacanam  punah  paryâyah  /  tad  adhikrtyavâ  vacanam  adhivacanam, 

2.  tasyâsaktatâyâm.  —  Vy&khya  :  tasyâdhivacanasya  iasya  padavyanja- 
nasya  va. 

3.  ata  evâsâtn  kramasiddhir  iti  yatah  padavyanjanânnsârena  artha- 
pratipattih.  /  tasyaikadvibahustrïpurtisâdyadhivacanam  j  tasyâsaktatâ  ity 
atah  kramasiddhih. 

.  4.  uttarottarapratibhâ  pratibhanam  iti  vâdanyâyena.  —  D'après  Para- 
mfirtha  :  «  Pratibhâna,  c'est  dire  des  paroles  victorieuses  de  démonstration  et 
réfutation  »  ;  d'après  Hiuan-tsang  :  «  Un  tlux  de  paroles  sans  digue  ». 

5.  MahSvyutpatti,  76,  1-2. 

6.  ParamSrtha  :  «  Mais,  d'après  d'autres  maîtres, ...  »  Hiuan-tsang  :  «  En  réalité, 
la  seule  étude  ...  ». 

7.  ma  thsan  bar  ni  de  thob  med 


Hiuan-tsang,  xxvii,  fol.  9  a-b.  95 

40  d.  Ces  six  sont  prântakotika.  ' 

Parce  qu'elles  sont  obtenues  par  la  force  du  dhyâna  prântakotika 
(vii.  41  a-c),  elles  reçoivent  ce  nom. 

41  a.  Le  prântakotika  est  sextuple.  2 

Le  quatrième  dhyâna  nommé  prântakotika  est  six  choses  (dhar- 
ma)  ;  il  consiste  :  1.  en  Arana  (kimcid  aranâtmakam),  2.  en  Prani- 
dhijnâna,  3-5.  en  trois  Pratisamvids  (à  l'exclusion  de  la  niruktiprati- 
pratisamvid),  6.  en  prântakotika  tout  court. 3 

La  niruktipratimmvid,  encore  qu'elle  soit  obtenue  par  la  force 
du  recueillement  prântakotika,  ne  naît  pas  en  ayant  le  quatrième 
dhyâna  comme  point  d'appui,  car  elle  a  pour  terre  le  Kamadhâtu 
et  le  premier  dhyâna  ;  par  conséquent  elle  n'est  pas  comprise  dans 
le  prântakotika.  . 

Quel  est  le  dharma  qu'on  nomme  recueillement  prântakotika  ? 

41  a-c.  Le  dernier  dhyâna,  en  série  avec  toutes  les  terres  et  porté 
à  son  maximum. 4 

Le  prântakotika  appartient  à  la  terre  du  quatrième  dhyâna.  3 

a.  Le  quatrième  dhyâna  est  «  en  série  avec  toutes  les  terres  », 

sarvàbhûmyanulomita,  lorsqu'on  le  pratique  de  la  manière  suivante: 

1.  sad  ete  prânlakotikâh.  —  drug  po  de  dag  rab  mthah  las  (ce  qui  donne  : 
prântakotitah). 

»2.  de  ni  rnam  drug  =  [tat  sodhâ] 
3.  kim  cit  tadvyaUriktum  kevalam  prântakotikam  iti  :  «  Il  y  a  un  prânta- 
kotika, distinct  des  précédents,  nommé  tout  court  prântakotika  ».  D'après   la 
glose  de  Kiokuga  Saeki,  il  s'agit  du  prântakotika  sur  lequel  le  Saint  s'appuie 
pour  rejeter  la  vie  ....  (Voir  Kosa,  ii.  10  a,  trad.  p.  121  ;  vi.  59,  trad.  268,  note). 

4.  Lsam  gtan  mthah  /  de  ni  sa  kun  gyis  mthun  hya  /  hphel  bahi  kun  tu  (?) 
phyin  pa  yin  =  [dhyânam  antyam  tat\  sarvabhûmyanulomitam  /  vrddhi- 
kâsthâgatam. 

anulomita  =  aniikûlita. 
Mahavyutpatti,  67,  5  et  Dhannasarïra. 

5.  Pour  les  SarvâstivSdins,  le  seul  quatrième  dhyâna  peut  être  prântakotika  ; 
d'après  Sthiramati  (Tsa-isi,  9,  9)  les  quatre  dhyânas  et  les  quatre  ârûpyas.  — 
Vibhasa,  78, 13. 
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d'une  bonne  pensée  de  Kamadhâtu,  on  entre  dans  le  premier  dhyâna  ; 
du  premier  dhyâna,  dans  le  second,  et  ainsi  de  suite  jusqu'au  naiva- 
samjnânâsamjnâyatana  ;  ensuite,  on  redescend  jusqu'à  une  pensée 
de  Kamadhâtu;  enfin,  de  cette  pensée,  on  remonte  jusqu'au  quatrième 
dhyâna.  [10  a] 

b.  On  pratique  le  quatrième  dhyâna  ;  après  l'avoir  pratiqué  infé- 
rieur, on  le  pratique  moyen  ;  après  l'avoir  pratiqué  moyen,  on  le 
pratique  supérieur.  Chacune  de  ces  trois  catégories  se  divise  en  trois. 
Le  quatrième  dhyâna  comporte  donc  neuf  catégories.  Le  quatrième 
dhyâna  de  la  plus  haute  catégorie  s'appelle  vrddhikâsthâgata, 
«  porté  au  maximum  ». 

Le  dhyâna  qui  possède  ces  deux  qualités  s'appelle  prântakotika, 
parce  que  sa  '  pointe  '  (koti)  a  été  acheminée  (pragatâ)  jusqu'à  l'ex- 
trémité (antam).  ' 

koti  signifie  '  espèce  '  (prakâra)  ou  '  sommet,  apex  ',  comme  on 
dit  :  câtiiskotika  prasna,  c'est-à-dire  une  quadruple  question  (=  ca- 
tuhprakâraprasna)  ;  comme  on  dit  :  bhùtakoti.  * 


1.  pragatâ  antam  prânta  kotir  asyeti  prântakotikam. 

Hiuan-tsang  ajoute  :  «  Prânta  signifie  non-dépassé  ;  ce  recueillement  est  dit 
prânta  parce  qu'un  autre  ne  le  dépasse  pas  ». 

Hiuan-tsang  traduit  prântakoti  =  piën-tsi  (limite-terme),  Paramartha,  yuèn  tsi 
(loin-terme). 

Comparer  Yogasiitra,  ii.  27,  prântabhûmi. 

2.  Maliâvyutpatti,  94,  3,  bhiltakoli,  clie  tsi,  tchen  che  tsi,  yan  dag  par  mthah 
(ce  qui  paraît  signifier  «  la  vraie  limite  »).  —  Burnouf,  Lotus,  309,  observe  que 
bhùtakoti  n'est  pas  l'équivalent  de  bhavûgra,  «  étage  supérieur  de  l'existence  », 
puisque,  dans  le  Lanka,  bhùtakoti  =  éûnyatâ,  vide. 

La  glose  de  Kiokuga  Saeki,  «  bhûta  =  tous  les  dharmas  »,  semble  très  bonne. 
Le  Madhyamakâvatfira  (trad.  tibétaine  p.  344)  dit  nettement  que  nirodhasam- 
âpatti  ■=  bhûtakotisamâpatti.  (Elle  appartient  au  Bodhisattva  de  la  terre 
Dûramgama).  L'ascète  parvenu  dans  le  bhavûgra  peut  pénétrer  dans  la  nirodha- 
samâpatti  (ii.  44  d,  p.  210),  [qui  est  «  la  vraie  pointe  »,  «  la  pointe  absolue  de 
l'existence  »]. 

L'emploi  de  bhùtakoti  dans  les  écrits  du  MabSyana  ne  nous  intéresse  pas  ici  ; 
signalons  cependant  Bodbicaryavatfira,  ix.  2,  38,  Siksasamuccaya,  257,  Madbvan- 
tavibhaga,  i.  15;  Commentaire  de  Namasamgïti,  vi.  6  :  aviparyâsârthena  bhûta- 
kotih  ;  Madbyamakavatara,  340. 
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41  d.  A  l'exception  du  Bouddha,  obtenues  par  effort. l 

A  l'exception  du  Bouddha,  les  autres  Âryas  n'obtiennent  ces  six 
qualités,  Arana,  etc.,  que  par  effort  (prayoga),  et  non  pas  par  le  déta- 
chement (vairâgya),  puisque  tous  ne  les  possèdent  pas  2.  Le  seul 
Bouddha  les  obtient  par  le  détachement,  car  le  Bouddha  obtient  toutes 
ses  qualités  d'un  seul  coup,  dès  le  début,  au  moment  du  ksayajnd- 
na,  par  le  détachement  \  Plus  tard,  il  les  actualise  (sammukhïbhâva) 
à  son  gré,  sans  effort  ;  car  le  Bouddha  Bhagavat  est  le  souverain 
(vaéavartin)  de  tous  les  dharmas  qu'il  possède. 

Nous  avons  expliqué  les  trois  catégories,  Arana,  Pran'dhijnana, 
Pratisamvids,  qui  sont  communes  aux  Àryas.  Parmi  les  qualités  qui 
appartiennent  aussi  aux  Prthagjanas  4,  il  faut  expliquer  les  Abhijnas 
[10  b]. 

42  a-d.  Réalisation  du  savoir  de  pouvoir  magique,  d'oreille,  de  la 
pensée,  des  anciennes  existences,  de  la  mort  et  de  la  renaissance,  de 
la  destruction  des  âsravas  ;  c'est  la  sextuple  Abhijfla.  3 

1.  sans  rgyas  las  gzhan  sbyor  la  skyes  =  [buddhâd  aparesâm  prayogajâh] 

2.  vi.  trad.  268. 

3.  Au  moment  où  il  devient  Bouddha  en  devenant  Arhat,  en  se  détachant  du 
bhavâgra,  ii.  p.  205. 

4.  Si  les  Tïrthikas  possèdent  les  cinq  Abhijnas,  oui,  d'après  Haimavatas,  Sar- 
vastivadins,  Vatslputrïyas  ;  non,  d'après  Mahïsasakas,  Dharmaguptas  (Vasumitra 
et  Bhavya). 

Pûrna,  qui  n'est  que  prajnâvimukta  (et  non  pas  ubhayatobhâgavimukta, 
vi.  64  a),  n'est  pas  à  même  d'exercer  le  pouvoir  magique  frddhi)  «  commun  aux 
Tïrthikas  »  ;  mais  il  obtient  vite  les  six  Abhijnas  (Divya,  44). 

5.  rdzu  hphrul  rna  pa  yid  dan  ni  /  snon  thse  hchi  hpho  skye  ba  dan  /  zad  s>s 
mnon  du  bya  ba  yi  /  mfion  ées  rnam  drug  =  \rddhiérotramanahpûrvavâsacynt- 
yupapatksaye  /  jnânasâksâtkriyâbhijnâ]  sadvidhâ. 

En  lisant  upapad  =  upapâda  (?). 

La  bibliographie  des  Abhijnas  est  infinie.  —  Majjhima,  i.  34,  ii.  238,  Dïgha,  i. 
8,  iii.  110;  Anguttara,  iii.  245;  Visuddhimagga,  202,  373,  406  ;  Compendium,  209 
et  surtout  l'Introduction,  p.  61  et  suiv.  —  Mahavyutpatti,  14,  Dharmasamgraha, 
20  ;  Daéabhûmi,  iii.  (trad.  Madhyamak&vatara,  p.  57,  Muséon  1907);  Sûtralamkara, 
vii.  1,  9;  Siksasamuccaya,  243,  Bodhicarya,  ix.  41. 

Abhijna,  comparer  ohinâna,  Hoernle,  Uvasaga,  trad.  p.  48. 
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Il  y  a  six  Abhijnas  :  1.  Abhijfia  de  pouvoir  magique,  rddhivisaya- 
jnânasâksâtkriyâbhijnâ,  l'Abhijna  qui  consiste  dans  la  réalisation 
(sâksâtkâra  =  sammukhibhâva)  du  savoir  portant  sur  l'objet  de  la 
rddhi  (c'est-à-dire  gamana  et  nirmâna,  déplacement  et  création).  ' 

Sens,  sens  primitif,  Burnouf,  Lotus,  820  ;  Kern,  Lotus,  131  ;  Rhys  Davids, 
Milinda,  ii.  231,  Dialogues,  i.  62,  157  ;  Windisch,  Geburt,  9,  62.  —  abhi-jnâ  se  dit 
de  l'intelligence  des  vérités,  vi.  54  c,  66,  ix.  (Hiuan-tsang,  xxix.  14  b),  etc. 

1.  Sur  la  rddhi,  iv.  117  d  («  ornement  de  la  pensée  »),  vi.  69  (rddhipâda),  vii. 
47  (rddhiprâtihârya),  48  (gamana  et  nirmâna),  53  diverses  sortes  de  rddhi  ; 
viii.  35  b  (âryâ  rddhi). 

a.  On  a  :  rddhih  samâdhih  /  rddhivisayo  nirmânam  gamanam  ca  /  rddhi- 
visaye  jnânam  tasya  sâksâtkriyâ  sammukhlbhâvah  (Vyakhya). 

[Pour  la  définition  rddhi  =  samâdhi,  vi.  69,  p.  285,  vii.  48  a  ;  Patisambbidfi- 
magga,  ii.  205-206]. 

Mah&vyutpatti  :  rddhividhijnâna  ;  Pâli  :  iddhividhâ,  iddhippabheda.  [pra- 
bheda  peut  s'entendre  comme  dans  prajnâprabheda,  viii.  27  c]. 

Les  sources  pâlies  font  parfois  rentrer  la  iddhi  dans  la  catégorie  des  «savoirs  »  ; 
le  yamakapâtihlre  nâna  est  le  savoir  ayant  pour  objet  le  miracle  de  l'eau  et 
du  feu;  iddhividhe  nâna  (Patisambhidâmagga,  ii.  125,  i.  111)  ;  pancâbhitïntï- 
nana  et  atthasamâpattinâna  (Mahaniddesa,  106). 

b.  Le  Siltra  de  la  Rddhyabhijnâ  est  cité  dans  la  Vyakhya,  vi.  69  ;  il  présente 
avec  la  rédaction  pâlie  (Dïgba,  i.  77,  Majjhima,  i.  34,  Anguttara,  iii.  280;  commen- 
taires dans  Patisambbidamagga,  ii.  207,  Visuddhimagga,  373-406),  et  aussi  avec 
le  texte  de  Mahavyutpatti,  15  (d'après  Mabaparinirvâna),  quelques  variantes  : 

anekavidham  rddhivisayam  pratyanubhavati  /  eko  bhûtvâ  bahudhâ  bha- 
vati  I  bahudhâ  bhûtvâ  eko  bhavati  /  âvirbhavati  tirobhâvam  apy  anubha- 
vati  I  tirah  kudyam  tirah  prâkâram  [tirah  parvatam]  asajjamânah  kâye(?) 
gacchati  tadyathâkâée  /  prthivyâm  unmajjananimajjanam  karoti  tadya- 
thodake  j  udake  'bhidyamânena  srotasâ  gacchati  tadyathâ  prthivyâm  / 
âkâse  paryankena  kramati  tadyathâ  éakunih  paksl  /  imau  va  punah 
sùryacandramasâv  evam  maharddhikâv  evam  muhânubhâvau  pâninâ 
âmârsti  paritnârsti  yâvad  brahmalokam  kâyena  vaée  vartayata  (Voir 
p.  114,  n.  4)  itîyam  ucyata  rddhih. 

Rédaction  pâlie: ...  sa  evam  samâhite  citte  ânejjappatte  iddhividhâya  cittam 
abhinïharati  abhininnâmeti  j  so  anekavihitam  iddhividham paccanubhoti  / 
eko  pi  hutvâ  ....  A  anekavidham  rddhivisayam  correspond  anekavihitam, 
iddhividham.  On  a  vu  que  Yasomitra  explique  rddhivisaya  =  «  l'opération  du 
pouvoir  magique,  l'objet  de  la  connaissance  qui  réalise  le  miracle  »  et  emploie 
l'expression  rddhivisaye  jnânam  comme  on  a  dans  Patisambhidâmagga,  i.  111  : 
iddhividhe  riânam.  Rhys  Davids-Stede  signalent  Vinaya,  iii.  67  (Par.  ii.  47)  : 
«  Il  n'y  a  pas  péché  dans  cette  opération  magique  (iddhivisaye)  de  ceux  qui 
possèdent  la  iddhi  »,  et  Nettippakarana,  23  :  «  Impossible  de  résister  à  la  mort, 
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2.  Ouïe  divine,  divyaérotrajnânasâksâtkriyâbhijnâ.  ' 

3.  Connaissance  de  la  pensée  d'autrui,  cetahparyâyajnânasâ- 
ksâtkriydbhijnâ. 2 

4. 3  Souvenir  des  anciennes  existences,  pûrvanivâsânusmrtijnâ- 
nasâksâtkârâbhijnâ. 4 

sinon  par  l'opération  magique  (anriatra  iddhivisayâ).  [La  version  «  extent  of 
psychic  power  »  n'est  pas  admissible]. 

Pratyanubhavati-paccanubhoti,  Lotus,  836  (sur  Divya,  204)  ;  on  a  rddhyânu- 
bhâva  dans  Avadânasataka  ii.  129  (=  rddhi)  ;  ânubhâva  =  «  supernatural 
power  »  (Childers). 

c.  D'après  Patisambhidamagga  (ii.  207)  les  miracles  du  Sûtra  de  la  Rddhya- 
bhijfta  (ci-dessus  6)  sont  d'une  des  dix  iddhis,  Vadhitthâna  iddhi  [De  même 
Compendium].  Voir  Kosa,  vii.  52  a  ;  sur  diverses  manifestations  de  rddhi,  vii.  48 
et  suiv. 

Ne  pas  confondre  avec  la  rddhi  le  prabhâva  (ci-dessus  p.  83).  Toutefois  on 
a  rddhiprabhâva  comme  rddhisampad,  rddhivaéitâ,  rddhyaiévarya. 

1.  iha  bhiksur  divyena  srotrena  viéuddhena  atikrântamânusyakena 
ubhayân  èabdân  êrnoti  mânusyân  amânusyân  ye  va  dure  ye  vântike  itïyam 
ucyate  divyasrotrajilânasâksâtkârâbhijnâ. 

Le  Sûtra  poursuit  par  la  description  du  divyacaksus  et  de  la  pûrvanivâsâ- 
nusmrti. 

2.  Cinquième  abhijnâ  dans  le  Sûtra. 

iha  bhiksuh  parasattvânâm  parapudgalânâm  vitarkitam  vicaritam 
manasâ  mânasam  yathâbhûtam  prajânâti  j  sarâgam  cittam  sarâgam  iti 
yathâbhûtam  prajânâti  /  vigatarâgam  ....  sadvesam  ....  vigatadvesam  .... 
samoham  ....  vigatamoham  ....  viksiptam  ....  samksiptam  ....  lïnam  ....  pra- 
grhltam ....  uddhatam  ....  anuddhatatn ....  avyupaéântam  ....  vyupaéântam  .... 
samâhitam  ....  asamâhitam  ....  abhâvitam  ....  bhâvitam  ....  avimuktam 
vimuktam  cittam  vimuktam  iti  yathâbhûtam  prajânâti  j  iyam  ucyate  cetah- 
paryâyajnânasâksâtkriyâbhijnâ.  —  Ci-dessus  p.  16  et  suiv. 

Explication  de  l'expression  cetahparyâya  :  cetahparyâyo  viéeso  raktam 
dvistam  mûdham  iti  va  j  kramo  va  paryâyah  kadâ  cid  raktam  kadâ  cid 
dvistam  mûdham  va. 

Un  autre  nom  de  cette  AbhijM  est  paracittajnâna,  voir  ci-dessus  p.  15. 

3.  Les  Abhijiiâs  4-6  sont  les  trois  «  sciences  »  acquises  par  le  Bodhisattva  la 
nuit  de  la  Bodbi  ;  sur  les  trois  sciences,  vii.  45  c. 

4.  Vyakhyû  :  iha  bhiksur  anekavidham  pûrvanivâsam  samanusmarati  iti 
bahub  sûtravad  grantho  ySvad  iyam  ucyate  pûrvanivâsânusmrtijnânasâ- 
ksâtkârâbhijnâ. 

Plus  bas  (ad  vii.  43  d)  :  ...  ami  nâma  te  sattvâ  yatrâham  abhûvam  evam- 
nâmâ  evamgotra  evamjâtir  evamsukhaduhkhapratisanivedï  evamcirasthi- 
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5.  Vue  divine,  cyutyupapâdajnânasâksâtkârâbhijnâ. ' 

6.  Destruction  des  «  vices  »,  âsravaksayajnânasâksâtkârà- 
bhijnâ. 2 

Bien  que  la  sixième  Abhijna  n'appartienne  qu'aux  Àryas,  néan- 
moins, comme  les  cinq  premières  sont  aussi  possédées  par  les  Prthag- 
janas,  en  raison  de  ce  caractère  du  plus  grand  nombre  des  Abhijfias, 
on  considère  ici  les  Abhijnas  comme  communes  aux  Âryas  et  aux 
Prthagjanas. 3 

42  d.  Elles  sont  prajhâ  de  vimukti.  * 

tika  evamâyuhparyantah  /  so  'ham  tasmâc  cyuto  'mutropapannah  j  tasmâd 
api  cyuto  'mutropapannah  /  tasmâc  cyuta  ihopapanna  iti  sâkâram  soddeéam 
[sanidânam]  anekavidham  pûrve  nivâsam  anusmaratîtîyam  ...  (Variantes 
dans  la  rédaction  pâlie). 

Commentaire  dans  Samantap&sadika,  i.  158. 

Ne  pas  confondre  cette  Abhijna  avec  la  jâtismaratâ  qui  est  un  des  «  pouvoirs 
naturels  »  des  Bouddhas  ou  Bodhisattvas,  vii.  55,  iv.  109,  p.  225,  n.  2  et  3  (limites 
de  la  connaissance  du  passé). 

1.  C'est  la  troisième  Abhijfifi  dans  le  Sûtra.  Elle  porte  deux  noms  :  Hiuan-tsang 
la  nomme  divyacaksus,  Paramartha,  cyutyupapâdajiiâna.  —  Mahavyutpatti, 
cyutyupapatti,  Sûtr&lamkara,  cyutopapâda. 

Koéa,  viii.  27  c,  Suttanipfita,  1112,  1136,  Samyutta,  iii.  213. 

Vyfikhya  :  iha  bhiksur  divyena  caksusâ  viéuddhena  atikrântamânusya- 
kena  sattvân  paéyati  iti  bahuh  sûtravad  grantho  yâvad  iyam  ucyate 
divyacaksurjnânasâksâtkriyâbhijnâ. 

2.  iha  bhiksur  idam  duhkham  âryasatyam  iti  yathâbhûtam  prajânâti  / 
ayam  duhkhasamudayah  /  ayam  duhkhanirodhah  /  iyam  duhkhanirodha- 
gâmini  pratipad  âryasatyam  iti  yathâbhûtam  prajânâti  /  tasyaivam  jânata 
evam  paèyatah  kâmâsravâc  cittam  vimucyate  j  bhavâsravâd  avidyâsravâc 
cittam  vimucyate  /  vimuktasya  vimukto  'smîti  jnânadaréanam  bhavati  / 
ksïnâ  mejâtir  yâvan  nâparam  asmâd  bhavam  prajânâmîti  /  iyam  ucyate 
âsravaksayajnânasâksâtkârâbhijiiâ. 

Voir  Patisambhidamagga,  i.  115,  l'explication  de  Y âsavakkhaya  en  fonction 
des  trois  indriyas  purs  (Koéa,  ii.  4)  et  des  fruits  (srotaâpanna,  etc.)  [Curieuse 
description  du  bhavâsava]. 

3.  Voir  p.  107, 1.  18. 

4.  rnam  grol  blo  =  muktimârgadhïh  (cité  dans  Vyakhya  ad  viii.  27  c).  — 
Paramartha  traduit  vimuktijnâna  ;  Hiuan-tsang,  vimuktimârgaprajnâsam- 
grhîta.  —  D'après  Vibhasa,  141,  12,  reproduite  presque  littéralement  dans  le 
BhBsya. 
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Elles  sont  de  leur  nature  prajitâ  de  vimuktimàrga,  comme  les 
fruits  de  la  vie  religieuse.  ' 

43  a.  Quatre  sont  samvrtijnâna. 2 

Quatre,  Abhijna  de  pouvoir  magique,  œil  divin,  oreille  divine, 
souvenir  des  anciennes  existences,  sont  savoir  mondain  (vii.  2).  [11  a] 

43  b.  Dans  la  connaissance  de  la  pensée  d'autrui,  cinq  jnânas.  3 

C'est-à-dire,  la  cinquième  Abhijna  a  pour  nature  dharmajnâna, 
anvayajiiâna,  mârgajnâna,  samvrtijnâna,  paracittajnâna. 4 

43  c.  L' Abhijna  de  la  destruction  des  vices  est  semblable  à  la 
force. s 

Tout  comme  Yâsravaksayajnânabala,  cette  Abhijna  comporte 
six  ou  dix  jnânas.  De  même,  elle  appartient  à  toutes  les  terres  (bhû- 
mi)  et  porte  sur  tout  objet. 

43  d.  Cinq  dans  les  quatre  dhyânas. fi 

Les  cinq  premières  Abhijnas  s'appuient  sur  les  quatre  dhyânas, 
c'est-à-dire  sont  obtenues  par  un  ascète  en  dhyâna. 

1.  Vy&khya  :  De  même  que  les  fruits  de  la  vie  religieuse  (vi.  51),  en  tant  que 
dharmas  '  conditionnés  ',  sont  de  leur  nature  vimuktimàrga. 

Voir  ci-dessous  p.  103,  n.  1,  107,  n.  2. 

2.  bzhi  ni  kun  rdzob  ses  pa  ste  ==  [catasrah  samvrtijnanam] 
Samghabhadra  :  D'après  les  Occidentaux,  six  jnânas  :  par  exemple  les  dharma, 

anvaya,  duhkha,  samudaya  et  mârgajnâna,  connaissent  les  choses  sâmvrta 
du  passé. 

3.  sems  la  ses  pa  lna  yin  no  =  cetasi  jnânapancakam  j 

4.  On  considère  ici  la  connaissance-de-la-pensée-d'autrui  pure  —  qui  est  quatre 
des  cinq  jnânas  énumérés,  à  l'exclusion  du  samvrtijnâna  —  et  impure  —  qui 
est  samvrtijnâna  et  paracittajnâna. 

5.  zad  pahi  mnon  ses  stobs  bzhin  du  =  [ksayâbhijnâ]  balam  yadvat,  vii.  28  c. 

6.  lha  ni  bsam  gtan  bzhi  dag  na  =  panca  dhyânacatustaye. 

D'après  Compendium,  61,  le  cinquième  dhyâna  est  le  adhitthânapâdaka- 
jhâna,  c'est-à-dire  le  dhyâna  qui  sert  de  point  d'appui  au  processus  de  volitions 
qui  créent  la  manifestation  de  l'Abhijfla.  —  Mais  Patisambhidamagga,  ii.  205 
considère  que  les  quatre  dhyânas  sont  les  quatre  bhûmis  de  la  rddhi. 
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Pourquoi  ne  s'appuient-elles  pas  sur  les  recueillements  dits  «  im- 
matériels »  (ârûpyas)  ? 

a.  Les  trois  premières  ont  pour  objet  le  rûpa  (voir  p.  106,  1.  1). 
Donc  on  ne  peut  les  produire  en  prenant  pour  point  d'appui  sur  les 
ârûpyas. 

b.  Le  cetahparyâyaj nâna,  connaissance  de  la  pensée  d'autrui,  est 
réalisé,  préparé  (nispâdya),  par  la  porte  (tirtha  =  dvâra)  de  la 
«  matière  »  (rûpa  =  visible),  c'est-à-dire  par  un  chemin  qui  a  pour 
objet  (âlambana)  la  «  couleur-figure  »  :  «  Avec  tel  rûpa,  telle  pen- 
sée ».  '  Or  les  recueillements  immatériels  n'ont  pas  le  rûpa  pour 
objet. 

c.  Quant  à  la  mémoire  des  existences  antérieures,  l'ascète  la  pré- 
pare (abhinispatti)  en  remontant  le  cours  des  états  successifs  (anu- 
pûrvâvasthântarasmaranât)  2  ;  or  les  recueillements  immatériels 
n'ont  pas  pour  objet  des  dharmas  de  Kamadhâtu  ;  et  quand  la 
mémoire  des  existences  antérieures  est  réalisée,  elle  porte,  comme  le 
Sutra  le  dit,  sur  le  lieu,  le  gotra,  etc.,  sur  des  dharmas  matériels. 3 

d.  En  effet  l'ascète  qui  veut  connaître  la  pensée  d'autrui  considère 
d'abord,  dans  sa  propre  série,  le  caractère  (nimitta)  du  corps  et  de  la 
pensée  :  «  Tel  est  mon  corps,  telle  est  ma  pensée  ».  Gomme  il  a  con- 
sidéré son  propre  corps  et  sa  propre  pensée,  de  même,  envisageant 
la  série  d'un  autre,  il  se  rend  compte  du  caractère  du  corps  et  de  la 
pensée  d'un  autre  :  ainsi  connaît-il  la  pensée  d'autrui  et  l'Abhijna 
prend  naissance.  Lorsque  l'Abhijna  est  réalisée,  l'ascète  ne  considère 
plus  le  corps,  le  rûpa  ;  il  connaît  directement  la  pensée. 4 

1.  ïdrse  rûpa  idrsam  cittam  bhavati.  —  Même  doctrine  Patisambhidfimagga, 
i.  113  :  «  Tel  rûpa  a  son  origine  dans  saumanasyendriya  ....  » 

2.  Vibhasa,  100,  12.  —  On  demande  si  l'exercice  préparatoire  (prayoga)  a  lieu 
par  le  souvenir  des  «  moments  »  (ksana)  ou  des  «  états  »  (avasthâ)  successifs. 
Evidemment  par  le  souvenir  des  états,  non  des  moments.  Si  l'ascète  procédait  en 
rémontant  de  moment  en  moment,  la  mort  viendrait  avant  qu'il  ait  remonté  la 

moitié  de  sa  vie.   Comment  arriverait-il  à  compléter  le  prayoga  ? —  P'ou- 

kouang  :  Il  y  a  trois  explications  ;  la  seconde  est  la  meilleure,  parce  que  le  terme 
«  compléter  »  (dans  «  compléter  le  prayoga  »)  ne  doit  pas  être  compris  d'une 
manière  étroite  (fêi  pï  kiû,  Couvreur,  1904,  p.  244). 

3.  D'après  le  Sûtra  cité  ci-dessus  :  •..  sâkâram  soddeéam  ...  (p.  99  n.  4). 

4.  D'après  Paramartha  ;  Hiuan-tsang  :  «  il  ne  considère  plus  svacittarûpa  ». 
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e.  L'ascète  qui  veut  se  souvenir  de  ses  anciennes  existences,  com- 
mence par  saisir  le  caractère  (nimittam  udgrhya  ■=  cittaprakâram 
paricchidya)  de  la  pensée  qui  vient  de  périr  ;  de  cette  pensée,  il 
remonte  en  considérant  (manasikurvan)  les  états  qui  se  sont  immé- 
diatement succédés  dans  la  présente  existence  jusqu'à  la  pensée  de 
la  conception  (pratisamdhicitta).  Quand  il  se  souvient  d'un  moment 
de  pensée  [11  b]  de  l'existence  intermédiaire (antarâbhava),Y  Ahh\jîi& 
est  réalisée  '.  —  Pour  se  souvenir  des  existences  antérieures  d'autrui, 
l'exercice  préliminaire  (prayoga)  est  le  même. 

L'ascète  qui  est  un  commençant  dans  la  pratique  de  cette  Abhijna 
ne  connaît  les  existences  que  dans  leur  ordre  chronologique  ;  quand 
l'habitude  est  acquise,  il  se  souvient  en  sautant  une  ou  deux  existen- 
ces (vilanghyâpi  smaranam). 

On  se  souvient  seulement  de  ce  qui  a  été  expérimenté  (anubhïh) 
autrefois  2.  —  S'il  en  est  ainsi,  comment  y  a-t-il  souvenir  des  Suddha- 
vâsas  ?  En  effet,  ces  dieux  ne  reviennent  pas  ici,  donc  l'ascète  ne  les 
a  pas  expérimentés  ici  ;  et  il  ne  les  a  pas  expérimentés  dans  leur  ciel, 
car  les  Prthagjanas  ne  naissent  pas  dans  ce  ciel.  —  Il  s'en  souvient 
parce  qu'il  les  a  expérimentés  par  l'ouïe.  La  personne  qui  s'en  sou- 
vient a  entendu  :  «  Les  dieux  nommés  Suddhavasas  sont  tels  ». 
L'expérience,  en  effet,  est  double,  par  la  vue  et  par  l'ouïe. 

Les  êtres  qui,  tombant  de  l'ÂrQpyadhatu,  naissent  ici,  produisent 
cette  Abhijna  au  moyen  de  la  série  d'autrui  (parasamtatyadhisthâ- 
nena). 

En  effet  le  pûrvanivâsânusmrtijnâna  appartient  au  domaine  du 

1.  D'après  ParamSrtha.  —  Hiuan-tsang  :  «  ....  et  jusqu'à  ce  qu'il  se  souvienne 
d'un  moment  antérieur  à  Vantarâbhava.  [Glose  de  l'éditeur  japonais  :  «  c'est-à- 
dire  de  la  dernière  pensée  de  l'existence  antérieure  »].  Alors  le  prayoga,  l'exercice 
préparatoire,  de  la  pûrvanivâsa[anusmrti]  est  achevé  ».  —  Le  prayoga  est 
ânantaryamârga  ;  l'Abhijnâ  est  vimuktimârga. 

2.  Bhasya  :  anubhûtapûrvasyaiva  smaranam  /  suddhâvâsânâm  katham 
smaranam  /  éravanenânubhûtatvât. 

Vyakhya  :  na  hi  éuddhâvâsânâm  ihâgamanam  asty  anâgâmitvât  /  tena 
naisâm  ihânubhûtih  /  nâpi  taira  /  prthagjanânâm  tatrânupapatteh  /  éra- 
vanenânubhûtatvâd  iti  /  êrutam  ht  tena  bhavati  suddhâvâsâ  nâma  devâ 
evambhûtâ  iti  /  dvividho  hy  anubhavo  darsanânubhavah  srutânubhavaé  ca. 
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dhyâna,  et  on  ne  peut,  par  ce  jhâna,  connaître  la  pensée  du  domaine 
de  l'Ârupyadhatu. 

Les  autres  êtres  au  moyen  de  leur  propre  série.  ' 

f.  La  préparation  (prayoga)  des  trois  premières  Abhijnas,  rddhi- 
visaya,  divyaérotra,  divyacaksus,  consiste  dans  l'observation  de  la 
légèreté,  du  son,  de  la  lumière  (laghutva,  sabda,  âlokamanasika- 
rana)  '\  Quand  le  préparatif  est  achevé,  l'ascète  obtient  dans  chaque 
cas  la  maîtrise  (vasitâ). 

Par  conséquent  ces  cinq  Abhijnas  ne  prennent  pas  point  d'appui 
sur  les  recueillements  d'Àrûpya.  3 

44  a.  Elles  ont  pour  domaine  leur  terre  ou  une  terre  inférieure.  4 

Par  l'Abhijna  de  pouvoir  magique  d'une  certaine  terre,  c'est-à-dire 
obtenue  dans  un  certain  dhyâna  (vii.  43  d),  on  possède  les  pouvoirs 
de  gamana  et  de  nirmâna  (vii.  48)  relatifs  à  cette  terre  ou  à  une 
terre  inférieure,  non  pas  relatifs  à  une  terre  supérieure. 

De  même,  par  l'Abhijna  d'oreille  divine,  on  entend  les  sons  de  la 
terre  à  laquelle  appartient  l'Abhijna,  ou  des  sons  d'une  terre  infé- 
rieure, non  pas  les  sons  d'une  terre  supérieure. 

Par  l'Abhijna  de  cetahparyâya,  on  ne  connaît  pas  la  pensée 
d'autrui  quand  elle  est  d'une  terre  supérieure  à  celle  de  l'Abhijna. 

1.  Vyakhya  :parasanttatyadhisthânenotpâdanam  itij  dhyânasamgrhïtam 
pûrvanivasânusmrtijnânam  j  tena  cârûpyâvacaram  cittam  na  grhnâtiti  j 
katham  ca  punah  parasamtatyadhisthânenotpâdanam  j  samanantarani- 
ruddhân  manovijnânât  parakîyân  nimittam  udgrhyeti  vistarah  (voir  p.  103 
1.  2)  /  anyesâm  iti  ya  ârûpyebhyo  na  pracyutâs  tesâm  svasamtatyadhisthâ- 
nenaivotpâdanam  pûrvanivâsânusmrtijnânasya  sukaratvât. 

2.  La  discipline  par  laquelle  l'ascète  obtient  l'œil  divin  fou  jnânadarsana) 
est  définie  Patisambhidamagga,  i.  114.  Il  faut  obtenir,  de  jour  et  de  nuit,  Vâloka- 
safinâ  (Dîgha,  iii.  223).  —  Comment  l'ascète  produit  le  tremblement  de  terre, 
Dïgha,  ii.  108.  -  «  Légèreté  »,  i.  10  d,  12  c. 

3.  Hiuan-tsang  ajoute  :  «  En  outre,  dans  les  ArOpyas,  la  vipaéyanâ  est  défi- 
ciente, le  samatha  est  en  excès  :  or  les  cinq  Abhijfias  doivent  s'appuyer  sur  une 
terre  où  vipaéyanâ  et  éamatha  soient  équilibrés.  Par  le  fait  même,  les  anâga- 
ntya,  etc,  sont  aussi  écartés  ». 

4.  ran  dan  hog  sabi  yul  can  yin  =  svâdhobhûvisayâbhijnâ  (cité  Vyakhya 
ad  vii.  36). 
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Par  l'Abhijfta  de  la  mémoire  des  anciennes  existences,  on  n'obtient 
pas  de  se  souvenir  d'existences  d'une  terre  supérieure  à  celle  de 
l'Abhijfia. 

Par  conséquent,  la  pensée  de  rÀrûpyadhatu  ne  peut  être  atteinte 
ni  par  l'Abhijfia  de  la  connaissance  de  la  pensée  d'autrui,  ni  par 
l'Abhijna  de  la  mémoire  des  existences  anciennes,  parce  que  cette 
pensée  est  d'une  terre  supérieure  à  celle  des  Abhijflas  [11  b  9]  ' 

[12  a  6]  Comment  sont  acquises  (làbhyante)  les  Abhijflas  ?  —  Si 
elles  n'ont  pas  été  acquises  dans  une  vie  antérieure,  elles  ne  sont 
acquises  que  par  exercice,  effort  (prayoga). 

44  b.  Déjà  pratiquées,  elles  sont  acquises  par  le  détachement. 2 

Lorsqu'elles  ont  été  pratiquées  (ucita)  dans  une  vie  antérieure, 
elles  sont  acquises  par  le  «  détachement  »  (vairâgya).  [L'ascète  en 
prend  possession,  prâpti,  par  le  seul  fait  qu'il  se  «  détache  »  du 
Kamadhatu  et  entre  en  dhyâna].  Toutefois,  intenses,  elles  ne  sont 
acquises  que  par  effort.  Quant  à  leur  «  actualisation  »,  leur  produc- 
tion (sammukhibhâva  =  utpâdana),  elle  suppose  toujours  effort  : 
excepter  le  cas  du  Bouddha,  qui  acquiert  les  Abhijflas,  quelles  qu'elles 
soient,  par  simple  détachement,  et  les  «  actualise  »  à  son  gré  (ii.  44  a, 
vii.  41  d). 

44  c  La  troisième  est  trois  smrtyupasthânas  3. 

L'Abhijfla  de  la  pensée  d'autrui  comprend  trois  smrtyupasthânas, 
vedanâ,  citta,  dharma  (vi.  14),  parce  qu'elle  a  pour  objet  la  pensée 
et  les  mentaux. 


1.  D'après  Paramartha.  —  Hiuan-tsang  est  plus  bref,  et  place  ici  une  note  sur 
l'extension  du  pouvoir  d'Abhijna  des  différents  saints,  note  cpie  Vasubandhu  place 
plus  loin,  p.  124. 

2.  thob  bya  hdris  pa  chags  bral  las  =  [ucitâ  vairâyyalâbhikâh] 

3.  gsum  pa  dran  pa  ner  gzhag  gsum  ;  ce  qui  donne  :  trtlyâ  smrtyupasthâna- 
trayant. 

Paramartha  :  l'Abhijna  de  la  pensée  d'autrui  est  incluse  dans  trois  smrtyu- 
pasthânas. 
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44  d.  Pouvoir  magique,  oreille  et  œil  sont  le  premier  smrtyupa- 
sthâna.  ' 

Les  Abhijnas  de  pouvoir  magique,  d'oreille  divine,  d'œil  divin, 
comportent  le  premier  smrtyupasthâna,  c'est-à-dire  le  kâyasmrtyii- 
pasthàna,  car  elles  ont  pour  objet  le  rûpa,  couleur-figure.  L'Abhijfïa 
de  pouvoir  magique  a  pour  domaine  quatre  âyatanas  externes,  à 
l'exclusion  du  son  2.  L'oreille  divine  et  l'œil  divin  ont  pour  domaine 
le  son  et  le  rûpa. 

S'il  en  est  ainsi,  comment  l'Abhijna  d'œil  divin  peut-elle  connaître 
ainsi  que  le  Sotra  l'explique  3  :  «  Ces  êtres  munis  de  mauvaises  actions 
corporelles,  de  mauvaises  actions  vocales,  négateurs  (apavâdaka) 
des  Àryas,  produisant  des  vues  fausses,  s'attachant  à  des  vues  et  à 
des  actes  faux,  à  cause  de  cela,  à  la  fin  de  la  vie,  tombent  dans  de 
mauvaises  destinées  ...  »  ? 

L'Abhijna  d'œil  divin  ne  connaît  pas  le  fait  qu'un  être  est  muni 
(samanvàgata)  d'un  acte  mental,  le  fait  qu'un  être  a  conçu  une 
vue  fausse,  etc.  Mais  il  y  a  un  autre  savoir  qui  escorte  l'Abhijna 
d'œil  divin  \  qui  naît  dans  la  série  de  l'Àrya,  et  qui  connaît  l'acte 
mental,  etc.  Comme  ce  savoir  est  produit  par  la  force  de  l'Abhijna 
d'œil  divin  [12  b],  il  reçoit,  avec  l'Abhijna,  le  nom  de  «  connaissance 
de  la  mort  et  de  la  renaissance  »  (cyutyupapâdajfiâna). 

Comme  leur  nature  n'est  pas  déterminée  dans  la  karika,  il  va  de 
soi  que  les  deux  Abhijnas  du  souvenir  des  anciennes  existences  et  de 
la  destruction  des  vices  (âsrava)  ont  pour  nature  les  quatre  smrtyu- 
pasthânas. s 

1.  dan  po  rdzu  hphrul  ma  pa  mig.  —  Param&rtha  :  rddhi,  oreille  et  œil  [sont] 
le  premier  [smrtyupasthâna]. 

2.  uccheditvâc  chabdo  na  nirmîyate.  —  Voir  vii.  49. 

3.  ami  bâta  bhavantah    sattvâh    kâyaduscaritena   samanvâgatàh  

Comparer  Majjhima,  i.  22,  Samyutta,  ii.  214. 

4.  Il  y  a  un  autre  savoir,  abhijnâparivârajiiâna. 

5.  La  Karika,  dans  la  version  de  Hiuan-tsang,  porte  :  <  Les  autres  [abhijnas] 
sont  quatre  [smrtyupasthânas]  »,  et  le  Bhasya  :  «  Les  autres  abhijnas  sont 
comprises  dans  les  quatre  smrtyupasthânas,  parce  qu'elles  ont  pour  objet  les  cinq 
skandhas  ». 
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45  a-b.  Les  Abhijnas  d'oreille  et  d'œil  sont  non-définies  ;  les  autres 
sont  bonnes.  ' 

Les  Abhijnas  d'oreille  et  d'œil  divin  appartiennent  à  la  catégorie 
du  non-défini,  car  on  maintient  que,  de  leur  nature,  elles  sont  prajhâ 
associée  à  connaissance  auditive  et  à  connaissance  visuelle  (srotra- 
caksurvijiiânasamprayukta). 

S'il  en  est  ainsi,  comment  peut-on  dire  qu'elles  sont  de  la  terre  des 
quatre  dhyânas  ?  —  En  effet,  point  de  connaissance  visuelle  et  audi- 
tive dans  le  second  dhyâna  et  au-dessus,  (i.  46) 

Il  n'y  a  pas  contradiction,  car  on  s'exprime  ainsi  en  considérant 
l'organe.  L'organe,  oreille  et  œil,  qui  est  le  point  d'appui  de  l'Abhijna, 
est  produit  par  la  force  des  quatre  dhyânas  et  appartient  à  leur  terre  ; 
il  s'appuie  donc  sur  quatre  terres.  L'Abhijna,  s'appuyant  sur  l'organe, 
est  donc  dite  s'appuyer  sur  les  quatre  dhyânas.  Ou  bien  on  s'exprime 
ainsi  parce  qu'on  considère  Yânantaryamârga  (ou  préparatif,  ci-des- 
sus p.  104,1.4)  de  l'Abhijna;  en  effet  Yânantaryamârga  de  l'Abhijna 
d'oreille  et  d'œil  divins  s'appuie  sur  quatre  terres,  quatre  dhyânas.  - 

Seules  les  autres  Abhijnas  sont  bonnes.  —  S'il  en  est  ainsi,  pour- 
quoi le  Prakaranapadasastra  dit-il  :  «  Qu'est  l'Abhijna  ?  —  Elle  est 
bonne  prajnâ  »?  —  Cette  définition  (nirdesa)  est  bâhulika  ou  prâ- 
dhânika,cest-k-dire  elle  vise  le  grand  nombre  des  cas  ou  l'essen- 
tiel. Les  Abhijnas  sont,  en  majorité,  bonnes  ;  les  Abhijnas  bonnes 
sont  les  plus  importantes. 

D'après  le  Sûtra,  il  y  a  trois  «  sciences  d'Asaiksa  »  (asaiksi  vi- 
dyâ)  '.  A  quelles  Abhijnas  correspondent  ces  sciences  ? 

1.  mig  dan  rna  pahi  mnon  ses  ni  /  lun  du  ma  bstan  lhag  rnams  dge  =s  âvyâkrte 
srotracaksurabhijne  [sesitâh  éubhâh  /]  —  Voir  vii.  25  d,  p.  59. 

2.  Toute  acquisition  comporte  deux  chemins,  chemin  qui  écarte  l'obstacle, 
chemin  de  délivrance.  On  a  vu  que  les  Abhijnas  sont  «  prajnâ  du  chemin  de 
délivrance  »  (vii.  42  d).  D'après  l'opinion  exposée  ici  l'ascète  s'appuie  sur  un 
quelconque  des  dhyânas  pour  tout  ce  qui  est  nécessaire  à  l'obtention  de  l'Abhijna 
d'oeil  divin  ;  mais  l'obtention  même  est  du  premier  dhyâna. 

3.  Ce  sont  les  trois  sciences  de  Majjhima,  i.  22,  246  (conquises  dans  les  trois 
veilles  de  la  nuit  de  Bodhi)  [voir  viii.  27  c],  Anguttara,  v.  211,  Dlgha,  iii.  220,  275. 
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45  c-d.  Trois  Abhijnâs  sont  science,  parce  qu'elles  font  cesser 
la  non-science  relative  au  passé,  etc.  [13  a]  ' 

Les  trois  sciences,  amiksi  pûrve  nivàsajnânasâksàtkriyâvidyâ, 
asaiksi  eyutyiipapâdajnânasâksâtkriyâvidyâ,  asaiksi  âsrava- 
ksayajnànasâksâtkriyâvidyâ,  sont,  dans  l'ordre  du  Sûtra,  les  cin- 
quième, deuxième  et  sixième  Abhijnâs. 

Pourquoi  ces  trois  Abhijnâs  reçoivent-elles  le  nom  de  «  science  », 
vidyâ  ?  —  Parce  que  le  souvenir  des  anciennes  existences  (cinquième 
Abhijna)  fait  cesser  l'erreur  relative  au  passé  (pûrvântasammoha), 
parce  que  la  connaissance  de  la  mort  et  de  la  naissance  (deuxième 
Abhijna)  fait  cesser  l'erreur  relative  au  futur  (aparântasammoha)  ; 
parce  que  la  connaissance  de  la  destruction  des  vices  fait  cesser 
l'erreur  relative  au  présent  (madhyasammoha).  2 

Parmi  ces  trois  Abhijnâs  laquelle  est  réellement  d'Asaiksa  (aéai- 
ksi)? 

1.  gsum  ni  rig  pa  snon  mthah  sogs  /  ma  rig  pa  ni  bzlog  phyir  ro  =  [tisro  vidyâ 
avidyâyâ]  pûrvântâdau  nivartanât  //.  —  Comp.  iii.  25,  31. 

Dans  certaines  sources,  on  a  une  liste  de  huit  vijjâs  parmi  lesquelles  six 
abhinnas,  Childers,  571,  Visuddhimagga,  202. 

La  VySkhyS  cite  le  Sûtra  :  tripito  bhavati  trividya  iti.  —  Comparer  tevijja, 
tevijjaka. 

2.  Le  texte  j>orîe:pûrvenivâsacyutyupapâdâsravaksayajnânasâksâtkriyâs 

tisrah /  etâ  hi  pûrvâparântamadhyasammoham  vyâvartayanti  yathâ- 

kramam. 

Bhagavadvisesa  et  d'autres  expliquent  la  formule  'dans  l'ordre ', yathâkramam, 
comme  il  suit  :  «  On  détruit  par  le  souvenir  des  anciennes  existences  l'erreur 
relative  au  passé  ;  par  la  connaissance  de  la  mort  et  de  la  renaissance,  l'erreur 
relative  au  présent  ;  par  la  connaissance  de  la  destruction  des  âsravas,  l'erreur 
relative  au  futur  (car  on  dit  nâparam  asmâd  bhavam  prajânâmi).  En  effet, 
l'ordre  des  temps  est  :  passé,  présent,  futur  ». 

Mais  Samghabhadra  explique  :  Le  souvenir  des  anciennes  existences  met  un 
terme  à  l'erreur  relative  au  passé  ;  la  connaissance  de  la  mort  et  renaissance  met 
un  terme  à  l'erreur  relative  au  futur  ;  la  connaissance  de  la  destruction  des  âsra- 
vas met  un  terme  à  l'erreur  relative  au  présent  ;  c'est  pourquoi  ces  trois  abhijnâs 
sont  vidyâs.  Par  la  première,  on  voit  la  souffrance  de  soi  et  d'autrui  ;  par  la 
seconde,  la  souffrance  d'autrui  ;  on  éprouve  le  samvega,  le  dégoût  ;  ainsi  dégoûté, 
on  produit  la  troisième,  on  voit  le  bonheur  du  Nirvana.  C'est  pourquoi  ces  trois 
abhijnâs  sont  vidyâ. 

Yasomitra  démontre  que  la  pensée  de  Vasubandhu  est  correctement  interprétée 
par  Samghabhadra. 
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46  a.  La  dernière  est  d'Asaiksa.  ' 

La  connaissance  de  la  destruction  des  vices  n'appartient  qu'à 
l'Arhat. 

46  a-b.  Les  deux  autres  sont  nommées  d'Asaiksa  lorsqu'elles 
naissent  dans  la  série  de  l'Asaiksa. 2 

Les  deux  autres  Abhijnâs  sont  dites  d'Asaiksa  lorsqu'elles  naissent 
dans  la  série  de  l'Asaiksa  :  de  leur  nature,  elles  sont  ni-éaiksa-ni- 
aêaiksa.  (ii.  38  a) 

S'il  en  est  ainsi,  pourquoi  ne  pas  admettre  que  ces  deux  Abhijnâs 
sont,  lorsqu'elles  se  produisent  chez  un  Saiksa,  des  «sciences  du 
Saiksa  »,  saiksï  vidyâ  ? 

46  c-d.  Nous  admettons  qu'elles  existent  chez  le  Saiksa,  mais 
alors  elles  ne  sont  pas  nommées  •  sciences  '  parce  que  la  série  du 
Saiksa  est  associée  à  la  non-science. 3 

En  effet  le  Bouddha  ne  dit  pas  que  ces  deux  sciences  soient  des 
dharmas  de  Saiksa.  —  Pourquoi  ?  —  Lorsqu'une  série  est  associée  à 
la  non-science  (avidyâ),  donner  le  nom  de  science  (vidyâ)  à  l' Abhijna 
qui  se  produit  dans  cette  série  n'est  pas  correct,  car  l'Abhijna  se 
trouve  alors  obscurcie  par  la  non-science. 4 

1.  mi  slob  tha  ma  =  [aéaiksy  antyâ] 

2.  gnis  ni  debi  /  rgyud  las  skyes  phyir  de  zhes  bya  =  [tadâkhye  tu  dve  tat- 
samtânaje  yadâ  /].  —  ParamBrtha  :  «  Deux  ont  le  même  nom  étant  nées  dans 
sa  série  ». 

3.  Le  tibétain  porte  :  slob  la  hdod  de  ma  rig  dan  /  bcas  rgyud  phyir  na  ma 
rig  béad.  —  Paramartha  :  «  Dans  le  Saiksa,  elles  ne  sont  pas  nommées  vidyâ 
parce  que  la  série  est  accompagnée  d' avidyâ  ».  —  Hiuan-tsang  n'a  qu'un  pada  : 
«  Le  Saiksa,  il  y  a  obscurité,  pas  vidyâ  ». 

Dans  Samyutta,  ii.  58,  l'ascète  en  possession  du  dhamma-nâna  et  de  Yanvaya- 
flâna  purifiés,  est  nommé  ditthisampanna  et  qu'on  lui  attribue  sekha  nâna, 
sekhâ  vijjâ. 

4.  D'après  Paramfirtba.  —  D'après  Hiuan-tsang  :  «  Dans  le  Saiksa,  il  y  a  erreur- 
obscurité.  Donc,  quoique  les  deux  premières  Abhijftas  existent  cbez  lui,  on  ne  les 
nomme  pas  vidyâ.  Quoique,  pour  un  certain  temps,  elles  domptent  et  détruisent 
l'obscurité,  ensuite  elles  sont  obscures  ;  donc  elles  ne  sont  pas  vidyâ  ». 
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Le  Sutra  dit  qu'il  y  a  trois  Pratiharyas1.  A  quelles  Abhijnas  corres- 
pondent-ils ? 

47  a-b.  La  première,  la  troisième  et  la  sixième  sont  les  Pratiha- 
ryas \  [13  b] 

Les  Abhijnas  de  pouvoir  magique,  de  la  connaissance  de  la  pensée 
d'autrui,  de  la  connaissance  de  la  destruction  des  vices,  sont,  dans 
l'ordre,  les  trois  Pratiharyas  :  «  ravir  »  (har),  c'est-à-dire  convertir, 
par  des  miracles,  rddhiprâtihârya;  par  la  lecture  de  la  pensée,  âdeéa- 
nâprâtihârya  (dire  :  «  Telle  est  ta  pensée  »)  ;  par  l'enseignement, 
anusâsaniprâtïhârya  (enseigner  exactement  :  yathâbhûtopadeéa). 

Le  mot  pra  signifie  âdikarman. 

Le  mot  ati  signifie  bhrêam. 

Ces  trois  Abhijnas  sont  nommées  prâtihârya  parce  que,  grâce  à 
elles,  l'œuvre  de  conversion  (harana)  est  commencée  (idam  anena 
karma  prâràbdham)  et  faite  d'une  manière  intense  (prâtiéabdayor 
adikarmabhréârthat  vât). 

Par  elles,  on  '  ravit  '  (haranti)  l'esprit  des  hommes  à  convertir 
(vineyamanas),  tout  d'abord  (âditas,  âdau)  et  très  puissamment 
{ati  bhréain).  Ou  bien,  elles  reçoivent  le  nom  de  prâtihârya,  car  par 
elles  on  s'empare  d'abord,  on  s'empare  puissamment  des  hommes 
qui  haïssent  la  Bonne  Loi  (pratihata),  des  indifférents  (madhya- 
stha)  \  Par  elles,  on  fait  que  les  hommes  de  pensée  hostile,  de  pensée 

1.  On  a  pâtihâriya,  pâtihârika,  pâtihera,  pâtihira,  Senart,  Kacchayana, 
536  ;  Childers,  361  ;  Kern,  Manual  60  ;  Geiger,  Pâli  Grammar  51. 

Pâtihira  =  miracle  sans  plus  ;  yamakapâtihïra,  Patisambhidamagga,  ii.  125. 

Milinda,  309,  miracles  produits  sur  la  tombe  des  Nirvânés  par  leur  ancien 
adhitthâna  (voir  Koéa,  vii.  51),  par  Vadltitthâna  des  dieux  ou  des  fidèles. 

Paramartha  et  Hiuan-tsang  traduisent  tdo  (clef  41)  ;  dans  Mahavyutpatti,  pién- 
hôa,  changer-convertir,  chën-pien,  rddhi-vhsuiger. 

2.  dan  po  gsiim  pa  drug  pa  ni  /  cho  hphrul. 

Dïgha,  i.  193,  212,  iii.  220,  Anguttara,  i.  170  (appartiennent  à  de  nombreux 
Bhiksus),  v.  327;  Mahavastu,  iii.  116;  Burnouf,  Lotus,  310,  Divya,  xii,  Pratiha- 
ryasûtra. 

Les  Pratiharyas  sont  les  moyens  (upâya)  de  séduction  (âvarjana),  Bodhi- 
sattvabhûmi,  i.  6. 

3.  Cette  phrase  manque  dans  Paramartha.  —  La  Vyakhya  garantit  l'exprès- 
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incrédule,  de  pensée  non  zélée,  produisent  la  pensée  de  refuge,  la 
pensée  de  foi,  la  pensée  de  la  pratique.  ' 

47  b.  L'anuéâsanï  est  le  meilleur. 2 

Parmi  les  trois  PrELtih8.ryas,Yanuéâsanïprâtihârya  est  le  meilleur. 

47  c-d.  Parce  qu'il  n'existe  pas  sans  l'Abhijna,  parce  qu'il  confère 
des  fruits  de  salut  et  de  bonheur  3. 

Le  rddhiprâtihârya  et  Yâdeéanâprâtihârya  peuvent  être  pro- 
duits au  moyen  de  «  sciences  magiques  »  (vidyâ)  4.  Il  y  a  une  vidyâ 
nommée  Gandharï  8  :  l'homme  qui  la  possède  peut  voler  à  travers 

sion  pratihatamadhyastha.  —  Mahâvyutpatti,  146,  7,  pratihatacitta  ;  Sarad 
Candra,  so  sor  hkhrul. 

1.  Hiuan-tsang  :  «  Ces  trois  AbhijMs,  dans  l'ordre,  font  que  l'on  prenne  refuge 
dans  le  Buddhadharma,  que  l'on  croie,  que  l'on  pratique  (au  sens  d'adhigama)  ». 

2.  bstan  pa  mchog. 

Le  rddhiprâtihârya  est  inférieur  parce  qu'on  peut  produire  la  rddhi  par  des 
formules  :  Vasubandhu  consigne  ici  une  vieille  opinion,  Dïgha,  i.  213  (ci-dessous 
n.  5).  [Mais  le  Bouddha  pratique  le  iddhipâtihariya,  Dïgha,  iii.  9,  et  partout].  — 
Il  faut  mentionner  Culla,  v.  8,  2  (histoire  de  Pindola)  :  est  coupable  de  dukkata 
celui  qui  montre  aux  maîtres  de  maisons  l'uttarimanussadhamma  iddhipâti- 
hariya [ou  plutôt  :  «  qui  fait  montre  de  ses  pouvoirs  magiques  »]  [Remarques  de 
Rhys  Davids  sur  l'époque  de  l'emploi  du  terme  dukkata,  Dialogues,  iii.  8]  ; 
comparez  Divya,  275,  et  Przyluski,  Açoka,  80. 

Dïgha,  iii.  112,  dit  que  la  iddhi  «  sainte,  exempte  d'âsava  et  d'upadhi  »,  c'est 
l'équanimité  (upekkhâ),  que  la  iddhi  des  miracles  (eko  pi  hutvâ,  etc.)  est  iddhi 
«  non-sainte  (na  ariyâ),  avec  âsava  et  upadhi  ».  —  Voir  viii.  35  b. 

Anguttara  oppose  la  dhamma-iddhi  et  Vâmisa-iddhi  (i.  93)  ;  Devadatta 
n'obtient  que  la  puthujjanikâ  iddhi  (Culla  vii.  1,  5  et  commentaire  de  Dhamma- 
pada  17). 

Les  anusâsanavidhâs  de  Dïgha,  iii.  107,  n'ont  rien  de  commun  avec  Yanuéâ- 
sanî. 

3.  mi  hphral  phyir  dan  phan  pa  dan  /  yid  où  hbras  la  sbyor  byed  phyir  =s 
avyabhicâritva[hitamanojnaphalayojanât  //] 

4.  Paramartha  traduit  vidyâsthâna  ;  Hiuan-tsang  a  l'expression  que  Eitel 
traduit  «  magie  incantation  »  au  mot  Atharva. 

Les  quatre  âdesatiavidhâs,  Dïgha,  iii.  103. 

5.  Voir  Divya,  p.  636  au  bas. 

Dïgha,  i.  213  :  atthi  kho  bho  gandharï  nâma  vijjâ  /  tâya  so  bhikkhu  aneka- 
vihitam  iddhividham  paccanubhoti  /  eko  pi  hutvâ  ....  /  imam  kho  aham  iddhi- 
pâtihâriye  âdlnavam  sampassamâno  iddhipâtihâriyena  ....  jigucchâmi  .... 
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l'espace.  Il  y  a  aussi  une  vidyâ  [14  a]  nommée  Iksanika  '  ;  l'homme 
qui  la  possède  lit  la  pensée  d'autrui.  L'anusâsanïprâtihârya  ne  peut 
être  réalisé  par  de  tels  moyens,  par  conséquent,  n'étant  jamais  séparé 
(avyabhicârin)  de  l'Abhijna  de  la  destruction  des  vices  (âsrava- 
ksaya) 2,  il  est  supérieur  aux  deux  autres. 

En  outre,  les  deux  premiers  Pratiharyas  sont  seulement  capables 
de  captiver  la  pensée  d'autrui  pour  un  peu  de  temps,  et  ne  produisent 
pas  de  fruits  importants.  Le  troisième  Prâtiharya,  au  contraire,  fait 
qu'autrui  produise  des  fruits  bons,  produise  des  fruits  agréables  (hita 
et  sukha)  ;  car  au  moyen  de  ce  Prâtiharya,  le  prêcheur  enseigne,  en 
vérité,  les  moyens  de  salut  et  de  bonheur. 

Que  faut-il  entendre  par  rddhi  ? 

48  a.  La  rddhi  est  recueillement.  3 


[Dialogues,  i.  278  :  dans  Jataka,  iv.  498,  cette  vijjâ  est  un  charme  pour  se  rendre 
invisible]. 

Gfindharl-Gândharî  est  une  vidyâdevl  (Hemacandra). 

C'est  par  le  Gandhâramantra  que  le  héros  de  Ralston-Schiefner,  Tibetan  Taies, 
p.  288  (Kandjour  iv.  171)  obtient  des  fruits  de  la  montagne  Gandhamadana. 

1.  Hiuan-tsang,  îksani  ;  Paramartha,  îksanikâ.  —  Ci-dessous  vii.  56  b.  — 
Bodhicarya,  ix.  25  ;  Samyutta,  ii.  260,  itthi  ikkhanikâ. 

atthi  maniko  (manikâ)  nâma  vijjâ  /  tâya  ...  parasattânam  ...  cittam  pi 
âdisati  cetasikam  pi  âdisati  ...  /  ...  jigucchâmi  /  katamam  ca  kevaddha 
anusâsanlpâtihâriyam  .... 

[Dialogues,  i.  278,  Buddhaghosa  identifie  le  «  jevvel  churm  »  avec  la  cint&manï 
vijjâ  ;  Rhys  Davids  renvoie  à  Jataka,  iii.  504,  Sumangalavilasinï,  265,  267,  271.] 

2.  avyabhicâritvât  =  kleéaksayanântarïyakatvât  (Vyakhya). 
Hiuan-tsang  :  «  L' anusâsanïprâtihârya  ne  peut  être  réalisé  que  par  Yâsrava- 

ksayâbhijilâ,  donc  il  est  avyabhicârin  ».  D'après  l'éditeur,  il  faut  entendre  : 
<  donc  il  porte  nécessairement  des  fruits  de  salut  et  bonheur  ». 

3.  rdzu  hphrul  tin  hdzin  =  [rddhih  samâdhih] 
Voir  ci-dessus  p.  98  n.  1. 

Les  dix  sortes  de  iddhi,  dont  les  trois  dernières  nous  intéressent  ici  (adhitthâ- 
niddhi,  vikubbaniddhi,  manomay iddhi),  sont  définies  dans  l'Introduction  du 
«  Compendium  »,  p.  60  (Patisambhidamagga,  ii.  205,  Atthasalinï,  91,  Visuddhi, 
202,  373,  766).  —  Mrs  Rhys  Davids,  Psychology,  199. 

Limites  au  pouvoir  de  iddhi,  Kathavatthu,  xxi.  4. 

Bodhisattvabhûmi,  i.  5  (Muséon,  1911,  p.  156-164). 
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D'après  la  doctrine  de  la  Vibhasa,  le  mot  rddhi  désigne  le  recueil- 
lement, samâdhi.  Le  recueillement  est  ainsi  nommé,  car  c'est  grâce 
à  lui  que  l'œuvre  est  réalisée,  réussit  (rdhyati,  sampadyate). 

Cette  œuvre  est  ce  qu'on  nomme  l'objet  (visaya)  de  la  rddhi.  En 
quoi  consiste-t-elle  ?  [14  b] 

48  a-b.  De  là,  déplacement  et  création.  ' 

Le  déplacement,  gamana,  est  de  trois  sortes  :  déplacement  de 
«  transport  »,  déplacement  d'adhimoksa,  déplacement  rapide  comme 
la  pensée. 2 

48  b-c.  Le  déplacement  rapide  comme  la  pensée  est  propre  au 
Maître. 3 

Ce  déplacement  va  très  vite,  comme  la  pensée  ;  d'où  son  nom  de 
manojava.  Seul  le  Bouddha  le  possède,  non  pas  les  autres  êtres.  Le 
corps  arrive  très  loin  dans  le  temps  même  qu'on  prend  à  penser  à  y 
aller.  C'est  pourquoi  le  Bouddha  a  dit  que  le  domaine  du  Bouddha 
est  incompréhensible  \  —  Le  Maître  possède  aussi  les  deux  autres 
déplacements. 

1.  de  la(s)  ni  /  sprul  dan  hgro  ba.  —  ParamSrtha  :  atra  âkâêagamanam 
nirmitam.  —  Hiuan-tsang  :  «  Le  visaya  est  double,  gamana  et  nirmita  ». 

Samyutta,  v.  282,  est  intéressant. 

2.  «  déplacement  de  transport  ».  —  L'original  sanscrit  m'est  inconnu.  La  version 
tibétaine  phyin  byed  semble  indiquer  un  dérivé  de  la  racine  i  ou  gam.  Hiuan- 
tsang  :  yun  chën,  transporter  le  corps  ;  Paramartha  :  ïn-tsiâng-chën  (akars, 
Svab,  avarj  —  prendre  en  main  —  corps). 

«  déplacement  d'adhimoksa  »,  provenant  d'adhimoksa,  âdhimoksika. 

«  déplacement  rapide  comme  la  pensée  »,  sans  doute  manojavagamana.  Para- 
martha :  sïn-tsi,  citta-java,  Hiuan-tsang  :  i-ché,  manas-aksepa  (avedha).  On  a, 
dans  Divya,  52-53,  le  récit  du  voyage  de  Bouddha  et  de  Maudgalyayana  à  l'univers 
Marïcika.  Ils  vont  par  la  rddhi  de  Maudgalyayana,  en  prenant  pour  tremplin 
le  Sumeru  :  sept  jours  de  voyage  ;  ils  reviennent  instantanément  par  la  rddhi  du 
Bouddha  :  «  Quel  est  le  nom  de  cette  rddhi  ?  —  La  manojava  ».  —  Ibid.  p.  636 
au  bas,  une  manojava  vidyâ.  —  Rhys  Davids-Stede  signalent  manojava  comme 
épithète  des  chevaux,  Vimanavatthu. 

3.  ston  pa  la  /  yid  mgyogs  hgro  ba 
Voir  ci-dessus  p.  83. 

4.  Comparer  Anguttara,  ii.  80,  Divya,  53. 

8 


114  CHAPITRE  VII,  48  c-50  b. 

48  c-d.  Les  autres  possèdent  le  gamana  de  transport  et  d'adhi- 
moksa.  ' 

Les  Sravakas  et  les  Pratyekas  élèvent  leur  corps  et  se  meuvent, 
comme  l'oiseau  2  successivement  élève  son  corps  et  se  meut 3.  Pour 
le  déplacement  d'adhimoksa,  lorsqu'on  fait,  par  le  pouvoir  de  la 
volonté  (adhimoksa),  que  ce  qui  est  loin  devienne  voisin  (dûrasyâ- 
sannâdhimoksena)  i  :  par  cet  adhimoksa  l'objet  va  vite. 

49  a-c.  La  création  du  domaine  du  Kama,  c'est  quatre  âyatanas 
externes  ;  elle  est  de  deux  sortes  ;  la  création  du  domaine  du  Rûpa, 
c'est  deux  âyatanas. 5 

La  création  (nirmita)  est  de  deux  espèces,  du  domaine  du  Kama- 
dbatu,  du  domaine  du  Rupadhatu.  La  première  consiste  dans  la 
création  de  couleur-figure,  odeur,  saveur,  tangibles  (rûpa,  gandha, 
rasa,  sprastavya)  externes  (bâhya  caturâyatana)  6,  en  excluant  le 
son  (sabda).  La  seconde  consiste  dans  la  création  de  couleur-figure 
et  tangible  seulement,  parce  que  l'odeur  et  la  saveur  manquent  dans 
le  Rûpadhatu. 7 

La  création  de  Kamadhatu  est  double,  suivant  qu'elle  se  rapporte 
au  corps  même  de  l'ascète  ou  à  autrui  (svaparaéarïrasambaddha)  : 
par  exemple  l'ascète  se  transforme  en  tigre,  ou  bien  il  crée,  en  dehors 

1.  gzhan  dag  la  /  phyin  byed  mos  pa  las  byun  yan. 

2.  pakkhï  sakuno.  —  Lisons  ici  les  explications  de  Visuddhi,  p.  396. 

3.  Les  Prthagjanas  possèdent  ce  premier  gamana  (Hiuan-tsang). 

4.  Patisambhida  cité  Visuddhi,  401  :  ...  brahmalokam  gantukâmo  ...  dure  pi 
santike  adhitthâti  santike  hotû  ti  santike  hoti.  —  Désirant  aller  au  Brahma- 
loka,  il  fait  adhitthâna  que  ce  soit  proche  bien  qu'éloigné  :  «  Que  ce  soit  proche  !  » 
et  cela  devient  proche.  [C'est  l'explication  du  Sûtra  kâyena  vasam  vatteti, 
ci-dessus  p.  98  n.  1  b], 

5.  hdod  par  gtogs  pahi  sprul  pa  ni  /  phyi  yi  skye  mched  bzhi  rnam  gfiis  /  gzugs 
gtogs  gfiis  —  kâmâptanirmitam  bâliyam  caturâyatanam  [dvidhâ  /  rûpâptam 
dve] 

Quatre  âyatanas,  non  pas  le  son  ;  voir  ci-dessus  p.  118  et  ci-dessous,  vii.  51  b. 

6.  bâhya,  externe,  c'est-à-dire  anupâtta,  ne  constituant  pas  un  organisme 
sensoriel  au  service  de  la  pensée,  Koéa,  i.  34  c. 

7.  Comme  on  a  vu  i.  30  b-d. 
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de  lui,  un  tigre  \  Il  en  va  de  même  pour  les  créations  du  Rûpadhatu. 

La  personne  qui  se  trouve  dans  le  Kamadhatu  et  celle  qui  se  trouve 
dans  le  Rûpadhatu  étant  chacune  capable  de  quatre  créations,  la 
création  est  octuple. 

Mais  lorsqu'une  personne  résidant  dans  le  Rûpadhatu  produit  une 
création  du  domaine  du  Kamadhatu  [15  a],  ne  se  trouve-t-elle  pas 
«  posséder  »  (samanvâgama,  prâpti)  odeur  et  saveur  ?  —  Non,  il 
n'y  a  pas  possession,  pas  plus  qu'un  homme  ne  possède  le  vêtement 
ou  la  parure,  bien  qu'ils  soient  liés  (sambaddha)  au  corps,  parce  que 
ces  choses,  n'étant  pas  '  d'êtres  vivants  '  (asattvasamkhyâta,  i.  10  b), 
ne  sont  pas  liées  à  l'organisme  sensoriel  (indriyâdhisthâna). 

Cependant  certains  docteurs  disent  qu'une  personne  du  Rûpadhatu 
ne  peut  créer  que  deux  âyatanas,  couleur-figure  et  tangible  —  car 
ils  craignent  que,  si  cette  personne  crée  odeur,  etc.,  elle  ne  se  trouve 
'  posséder  '  odeur,  etc. 

Est-ce  par  l'Abhijna  de  création  elle-même  que  l'ascète  crée  les 
objets  créés  (nirmita)  ?  —  Non  pas.  —  Comment  cela  ?  —  C'est  par 
le  fruit  de  l'Abhijna  (abhijnâphala)  (ii.  71  b,  p.  320).  —  Quel  est  ce 
dharma  que  vous  nommez  fruit  de  l'Abhijna  ? 

49  c-d.  C'est  par  les  pensées  de  création  (nirmânacitta)  que  l'on 
crée.  Elles  sont  au  nombre  de  quatorze. 2 

Le  fruit  de  l'Abhijna  de  pouvoir  magique,  c'est  les  pensées  de 
création,  capables  de  produire  les  objets  créés.  Ces  pensées  sont  au 
nombre  de  quatorze. 

50  a-b.  Elles  sont  fruit  des  dhyânas  ;  au  nombre  de  deux  jusque 
cinq,  dans  l'ordre.  a 

Ces  pensées  sont  quatorze,  [15  b]  étant  différenciées  par  le  dhyâna 

1.  Comparer  les  définitions  des  trois  iddhis  magiques  dans  Compendium, 
Introduction,  p.  61  et  Visuddhi,  405. 

2.  sprul  sems  dag  gis  /  de  dag  kyan  ni  bcu  bzhi  ho  =  [mânacittais  tâni  punaé 
caturdaêa  //] 

3.  bsam  gtan  hbras  gnis  nas  lnahi  bar  /  rim  bzhin. 
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(dhyâna  fondamental,  mûladhyâna)  qui  leur  sert  de  point  d'appui. 
Deux  pensées,  fruits  du  premier  dhyâna  :  la  première  du  domaine 
du  Kamadhatu  (°samgrhïta),  la  seconde  du  domaine  du  premier 
dhyâna  \  Trois  pensées,  fruits  du  second  dhyâna  :  deux  des  deux 
terres  inférieures  (Kamadhatu  et  premier  dhyâna)  et  une  de  la  même 
terre  que  le  dhyâna  dont  elle  est  le  fruit,  donc  du  deuxième  dhyâna. 
De  même  quatre  pensées,  cinq  pensées,  fruits  du  troisième  et  du  qua- 
trième dhyâna.  La  pensée  de  création,  fruit  d'un  certain  dhyâna,  est 
de  la  terre  de  ce  dhyâna  ou  d'une  terre  inférieure. 

50  b.  Elles  ne  naissent  pas  d'un  dhyâna  inférieur. 2 

La  pensée  de  dhyâna  d'une  terre  inférieure  ne  produit  pas  une 
pensée  de  création  (c'est-à-dire  un  fruit  de  dhyâna)  d'une  terre  supé- 
rieure, parce  que  sa  force  est  trop  petite. 

La  création  —  c'est-à-dire  l'être  magique  —  d'un  domaine  infé- 
rieur, mais  qui  est  le  fruit  du  deuxième  dhyâna,  l'emporte,  au  point 
de  vue  de  l'allée  et  venue  (gamana  ?),  sur  la  création,  d'un  domaine 
supérieur,  qui  est  le  fruit  du  premier  dhyâna  '.  —  De  même  pour  les 
dhyânas  suivants. 

50  c.  On  les  obtient  comme  le  dhyâna. i 

1.  C'est-à-dire,  pensée  du  domaine  du  Kamadhatu  et  par  laquelle  on  crée  un 
rûpa  du  Kamadhatu,  pensée  du  domaine  du  premier  dhyâna  et  par  laquelle  on 
crée  un  rûpa  du  premier  dhyâna.  —  vii.  51  a-b. 

2.  gon  ma  las  «kyes  min  =  «  Elles  ne  naissent  pas  d'une  terre  supérieure  ».  — 
Paramartha  :  «  Pas  supérieur  >,  Bhasya  :  «  La  pensée  de  création  d'une  terre 
supérieure  n'est  pas  le  fruit  d'une  pensée  d'un  dhyâna  inférieur  ».  —  Hiuan-tsang 
ne  traduit  pas  ce  pada  dans  sa  kârikfi,  mais  dans  le  Bhasya  :  «  [La  pensée  de 
création]  ne  s'appuie  pas  sur  une  terre  inférieure  ». 

3.  L'être  magique  constitué  dans  le  Kamadhatu  par  une  pensée  de  création  du 
deuxième  dhyâna,  bien  qu'il  soit  du  domaine  du  Kamadhatu,  peut  se  rendre  dans 
le  ciel  du  deuxième  dhyâna.  L'être  magique  constitué  dans  le  ciel  du  premier 
dhyâna  par  une  pensée  de  création  du  premier  dhyâna  n'a  pas  accès  au  ciel  du 
deuxième  dhyâna. 

4.  de  rned  bsam  gtan  bzhin  =  dhyânaval  lâbhah. 

On  obtient  les  dhyânas  par  détachement  (vairâgya).  En  se  détachant  du 
Kamadhatu  on  obtient  le  premier  dhyâna.  Du  même  coup,  on  «  prend  possession  » 
des  pensées  de  création  dont  ce  dhyâna  peut  être  le  point  d'appui. 
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On  obtient  la  pensée  de  création,  fruit  du  mûladhyâna,  comme 
on  obtient  le  dhyâna,  c'est-à-dire  par  le  détachement  (vairâgya).  Car 
le  fruit  est  obtenu  en  même  temps  que  son  point  d'appui. 

50  c-d.  Le  nirmânacitta  procède  du  dhyâna  pur  et  de  soi-même  ; 
il  produit  les  deux.  ' 

Du  dhyâna  est  produit  son  fruit,  le  nirmânacitta,  pensée  de 
création.  Cette  pensée  n'aboutit  pas  à  la  sortie  de  contemplation 
(vyutthâna). 

Du  dhyâna  pur  (éuddhaka,  viii.  6)  naît  un  premier  nirmânacitta. 
Ensuite  les  successifs  nirmânacittas  naissent  d'une  pensée  de  leur 
espèce,  c'est-à-dire  du  premier,  du  deuxième  ....  nirmânacitta  :  les 
nirmânacittas  antérieurs  dans  cette  série  produisent  donc  un  nir- 
mânacitta. Le  dernier  nirmânacitta  est  suivi  par  dhyâna  pur.  Donc 
le  nirmânacitta  vient  de  deux  pensées  (dhyâna  pur  et  nirmâna- 
citta) et  produit  ces  mêmes  deux.  A  supposer  que  la  personne  qui  se 
trouve  dans  le  nirmânacitta,  fruit  du  recueillement,  non-défini  de  sa 
nature,  ne  rentre  pas  dans  le  recueillement  (dhyâna),  elle  ne  sorti- 
rait pas  de  contemplation.  [16  a]  De  même  qu'on  entre  par  la  porte 
et  qu'on  sort  par  la  porte. 

51a.  Une  création  a  lieu  par  une  pensée  de  sa  terre. 2 

t.  de  ni  /  dag  dan  ran  las  de  las  grïis. 

Y  a-t-il  sortie  de  contemplation  (vyutthâna)  à  l'issue  du  nirmânacitta,  oui 
ou  non  ?  —  Non.  —  50  c-d.  Il  procède  du  dhyâna  pur  et  de  soi-même  ;  il  est  suivi 
par  les  deux.  —  Au  éuddhaka  dhyâna  succède  l'Abhijnâ  de  création.  A  l'Abhijnâ 
de  création  succède  le  nirmânacitta,  fruit  de  l'Abhijnâ.  A  ce  nirmânacitta 
succèdent  d'innombrables  nirmânacittas,  qui  ne  naissent  pas  d'un  autre  citta. 
Enfin  au  dernier  nirmânacitta  succède  l'Abhijnâ  de  création.  A  celle-ci  succède 
le  éuddhaka  dhyâna  ou  bien  le  nirmânacitta.  —  Comment  cela?  —  Si  l'homme 
qui  se  trouve  dans  le  samâdhiphala  (samâdhiphalasthitasya  =  nirmâna- 
cittasthitasya)  ne  rentrait  pas  dans  le  mûladhyâna,  il  n'y  aurait  pas  sortie 
(vyutthâna)  du  samâdhiphala. 

La  Vyakhya  fournit  un  passage  du  Bhasya  :  «  Le  nirmânacitta  vient  du 
suddhakadhyâna  »,  à  savoir  le  premier  nirmânacitta  qui  naisse  lorsque  l'ascète 
réalise  le  nirmânacitta  ;  «  et  aussi  du  nirmânacitta  »,  à  savoir  le  deuxième 
nirmânacitta,  etc.,  lorsque  le  nirmânacitta  continue. 

2.  ran  gi  sa  pas  sprul  par  byed  sa  svâbhûmikena  nirmânam. 
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Toutes  les  choses  créées  (nirmita)  sont  créées  par  une  pensée  de 
leur  terre.  Car  une  pensée  de  création  d'une  certaine  terre  ne  produit 
pas  une  création  appartenant  à  une  autre  terre. 

51b.  Mais  le  discours  a  lieu  aussi  par  une  pensée  d'une  terre 
inférieure.  ' 

Le  discours  proféré  par  un  être  magique  (nirmita)  dépend  aussi, 
dans  certain  cas,  d'une  pensée  d'une  terre  inférieure. 

Le  discours  proféré  par  un  être  magique  du  Kamadhâtu  ou  du  pre- 
mier dhyâna  a  lieu  en  vertu  d'une  pensée  de  la  terre  de  cet  être  créé. 
Mais  l'être  magique  d'une  terre  supérieure,  du  deuxième  dhyâna, 
etc.,  parle  en  vertu  d'une  pensée  du  premier  dhyâna  :  car  dans  les 
terres  supérieures  n'existe  pas  une  pensée  munie  de  vitarka  et  de 
vicâra  (ii.  33,  p.  174)  et  capable  de  produire  vijhâpti  (iv.  7  d). 

51c.  Avec  le  créateur,  sauf  le  cas  du  Maître. 2 

Lorsque  le  nirmâtar,  la  personne  qui  produit  des  êtres  magiques 
(nirmita),  produit  un  nombre  d'êtres  magiques,  tous  parlent  lorsque 
leur  créateur  parle,  parce  que  la  vâgvijiiâpti  (iv.  3  d),  ou  acte  vocal, 
est  commune  à  tous.  C'est  pourquoi  la  stance  dit  :  «  Quand  un  parle, 
à  savoir  le  créateur,  tous  les  êtres  créés  parlent  ;  quand  un  reste 
silencieux,  tous  restent  silencieux  ». 3 

Cette  règle  ne  vise  pas  le  Bouddha,  car  il  possède  une  parfaite 
maîtrise  en  recueillement  :  à  son  gré,  les  êtres  magiques  parlent  les 

1.  smar  hjug  pa  ni  hog  mas  kyan  =  bhâsanam  tv  adharena  ca  /  (cité 
Vyakhyfi,  ii.  71  b). 

2.  ston  min  sprul  pa  po  dan  bcas 

3.  Cette  stance  est  commentée  Vyakhya,  i.  p.  27  (Petrograd,  1918).  —  Voir 
Divya,  166,  de  près  apparenté  au  Kosa  :  yam  khalu  srâvako  nirmitam  abhi- 
nirmimïte  yadi  srâvako  bhâsate  nirmito  'pi  bhâsate  /  srâvake  tilsnïbhûte 
nirmito  'pi  tûsnîbhavati  /  ekasya  bhâsamânasya  narve  bhâsanti  nirmitâh  / 
ekasya  tûsnïbhûtasya  sarve  tûsnïbhavanU  te/1  bhagavan  nirmitam praênam 
prcchati  bhagavan  vyâkaroti  (Lire  plutôt  :  bhagavantam  nirmitâh  prasnam 
prcchati  /  bhagavan  vyâkaroti  /  nirmitam  bhagavan  praênam  prcchati  / 
nirmito  vyâkaroti).  —  Comparer  Dlgha,  ii.  212.  —  Madhyamaka,  xvii.  31-32. 

Sur  les  nirmitas,  KâranaprajnSpti,  xi,  Madhyamakavrtti,  p.  45. 
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uns  après  les  autres  ;  ils  interrogent  et  le  Bouddha  répond  ;  le  Bouddha 
interroge  et  ils  répondent. 

Mais,  dira-t-on,  lorsque  naît  la  pensée  qui  produit  la  voix,  la  pen- 
sée de  création  (nirmânacitta)  n'existe  plus  :  donc  à  ce  moment  l'être 
magique  n'existe  pas  ;  comment  donc  l'être  magique  parlera-t-il  ? 

51.  L'être  magique  parle,  parce  que  le  créateur  met  en  mouvement 
la  parole  par  une  autre  pensée,  après  avoir  '  protégé  '  l'être  magique.  ' 

Par  la  force  d'une  pensée  antérieure  à  l'entrée  en  contemplation  et 
à  la  création,  le  créateur  '  protège  '  (adhitisthati)  l'être  magique  : 
«  Puisse-t-il  durer  !  »  Au  moyen  d'une  autre  pensée,  il  le  fait  parler. 
Donc,  bien  que  l'être  magique  parle,  les  deux  pensées,  celle  qui  crée 
et  celle  qui  fait  parler,  ne  sont  pas  simultanées,  et  toutefois  l'action 
vocale  a  lieu  avec  l'être  magique  pour  support.  [16  b] 

52  a.  h'adhisthâna  continue  après  la  mort. 2 

1.  byin  gyis  brlabs  nas  gzhan  hjug  phyir  =  adhisthayânyavartanât  // 

2.  si  ba  la  yan  byin  brlab  yod 

a.  Nous  avons  rencontré  plusieurs  fois  adhisthâna,  adhitisthati,  dans  le  sens 
de  «  faire  durer  »  (âdhisthânikî  rddhi,  iii.  9;  ci-dessous  p.  120  n.  1  ;  ii.  p.  120, 
âyuhsamskârân  adhitisthati  (sthâpayati)  =  adhisthânavasitâ  ;  vii.  p.  83 
adhisthânaprabhâva. 

b.  Nombreux  emplois  dans  un  sens  peu  ou  non  technique,  par  exemple  Bodhi- 
caryavatara,  ii.  45  :  «  Le  pécheur  est  adhisthita  (—  âtmasâtkrta)  par  les  mes- 
sagers de  Yama  »  ;  Mahavastu,  iii.  376  ;  Siksasamuccaya,  314  :  «  Ils  sont  possédés 
(adhisthita)  par  Mara  les  êtres  qui  n'entendent  pas  parler  du  Bodhisattva  ».  — 
Siksasamuccaya  356  :  «  Toutes  les  bonnes  actions  sont  présidées  (adhisthita) 
par  la  diligence  »  ;  ibid.  285  :  «  Le  Bodhisattva  fait  que  ses  dispositions  (âéaya) 
sont  bien  gardées,  purifiées,  prises  en  main  (svadhisthita)  »  ;  Samyutta,  v.  278  : 
sucjgahita  svadhitthita  ;  Samyutta,  iii.  10,  135  (adhitthânabhinivesa  des 
passions  dans  la  pensée). 

c.  adhitisthati  se  «  Exercer  une  certaine  action  sur  une  chose,  une  personne, 
soi-même,  au  moyen  de  Vadhimoksa,  «  volonté  »,  appliquée  à  cette  chose,  etc.  » 

Ce  sens  général  est  spécialisé,  dans  le  Kosa,  dans  le  sens  de  «  faire  durer  »  ; 
[dans  la  nomenclature  du  Patisambhidamagga,  ii.  207,  il  vise  les  miracles  de 
multiplication,  etc.  ;  ii.  207  ;  voir  encore  Atthasalinï,  trad.  p.  121  et  Compendium]. 
Mais  c'est  par  le  rûpâdhisthânabala  (Siksasamuccaya,  330,  11)  que  les  fleurs 
vont  se  placer  autour  de  la  tête  de  Dîpamkara  (Divya,  251,  1)  ;  c'est  par  Yadhi- 
sthâna  (=  ânubhava)  que  les  Bouddhas  convertissent,  Bodhicaryavatara,  i.  5. 

d.  Burnouf  a  traduit  «  bénédiction  »,  d'après   byin  kyi  rlabs.  —  C'est,  dit-il, 
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Ce  n'est  pas  seulement  pour  la  durée  de  sa  propre  vie  que  le  créa- 
teur est  capable  de  '  protéger  '  une  chose  de  telle  manière  qu'elle 
dure  ;  sa  '  protection  '  peut  faire  aussi  que  la  chose  dure  jusqu'après 
sa  mort. 

C'est  ainsi  que,  par  sa  protection  (adhisthdna  ou  adhimoksa, 
résolution),  Kasyapa  le  Grand  a  fait  que  ses  os  dureront  jusqu'à  i'avé- 
nement  du  Bhagavat  Maitreya.  ' 

52  a.  Non  pas,  à  l'endroit  de  ce  qui  n'est  pas  dur. 2 

C'est  seulement  la  chose  dure  qui  est  susceptible  d'être  '  protégée  \ 
pour  une  longue  durée.  C'est  pourquoi  Kasyapa  le  Grand  ne  '  protège  ' 
pas  sa  chair. 

52  b.  D'autres  maîtres  disent  :  non. 3 

Le  corps  protégé  par  la  force  de  la  '  résolution  '  (adhimoksa)  n'est 
pas  capable  de  durer  au  delà  de  la  mort.  Si  les  os  de  Kasyapa  durent, 
c'est  par  la  protection  (adhisthdna)  des  dieux.  * 

par  la  bénédiction  du  Thera  que  voyage  un  personnage  du  Thupavamsa  ;  c'est  par 
la  bénédiction  des  Bouddhas  que  les  Bodhisattvas  forment  le  vœu  de  devenir  des 
Bouddhas.  (Voir  les  deux  adhisthânas,  dont  le  second  est  une  consécration 
(abhiseka),  de  Lankavatara,  Nanjio,  p.  100).  On  sait  que  la  huitième  bhûmi  est 
Vadhisthânabhûmi  (grande  varité  d'équivalents  chinois)  :  cette  bhûmi  est  ainsi 
nommée  parce  qu'elle  ne  peut  être  ébranlée  (parâvikopanatvât). 

e.  On  aimerait  à  comparer  Gîta,  iv.  6  :  prakrtim  svâm  adhisthâya  sambha- 
vâmy  âtmamâyayâ,  et  Lotus,  xv.  3  :  âtmânam  adhisthahâmi  sarvâms  ca 
sattv&n  ....  nirvânabhûmim  cupadarsayâtni  ....  na  câpi  nirvâmy  ahu  tasmi 
kâle. 

1.  Divya,  61.  —  maitreyah.  ...  kâsyapasya  bhiksor  avikopitam  asthisam- 
ghâtam  daksinena  pâninâ  grhltvâ  ....  —  Sur  toutes  les  légendes  relatives  à 
Kasyapa,  Przyluski,  J.  As.  1914,  ii.  524,  et  Açoka,  169,  331  ;  Fa-hien,  chap.  xxxiii. 

On  examine,  Kosa,  iii.  9  d,  pourquoi  le  Bodhisattva  naît  de  la  matrice,  et  non 
pas  par  une  naissance  «  apparitionnelle  ».  C'est  afin  de  pouvoir  laisser  des  reliques, 
car  le  corps  des  êtres  apparitionnels  disparaît  à  leur  mort.  —  Cette  explication 
est  donnée  par  les  docteurs  qui  nient  Yâdhisthânikl  rddhi  de  Bhagavat. 

2.  mi  brtan  la  med 

3.  gzhan  dag  min 

4.  Rêves  provoqués  par  l'adhisthâna  des  dieux,  Vinltadeva  ad  Ny&yabindu, 
p.  47  (trad.  tib.  dans  Bibl.  Indica). 
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52  c-d.  Au  début,  l'ascète  crée  une  seule  création  par  de  nombreu- 
ses pensées  de  création  ;  le  contraire,  quand  la  pratique  est  purifiée.  ' 

Les  débutants,  ou  Àdikârmikas,  au  moyen  de  nombreuses  pensées 
de  création,  produisent  un  seul  être  magique  ;  plus  tard,  lorsque  la 
pratique  (abhyâsa)  est  complète,  l'ascète  produit  à  son  gré,  au  moyen 
d'une  seule  pensée  de  création,  beaucoup  ou  peu  de  créations. 

53  a-b.  Produite  par  bhâvanâ,  non  définie  ;  innée,  triple. 2 

La  pensée  de  création,  lorsqu'elle  est  acquise  par  bhâvanâ  (c'est- 
à-dire  lorsqu'elle  est  fruit  de  dhyâna,  d'Abhijna),  est  non  définie 
(avyâkrta)  :  le  fruit  d'Abhijna  est  en  effet  une  des  espèces  de  non 
défini  (ii.  71  b).  Mais,  lorsqu'elle  est  innée  (upapattija),  elle  est 
bonne,  mauvaise,  non-définie  :  par  exemple  les  dieux,  les  nagas,  etc., 
créent  en  vue  de  secourir  ou  de  nuire. 

Sont  susceptibles  d'être  créés,  parmi  les  dix  âyatanas  '  matériels  ' 
(rûpin),  neuf  âyatanas  à  l'exclusion  du  son,  à  savoir  l'œil,  le  visible, 
l'oreille,  l'organe  de  l'odorat,  etc. 3 

Mais,  dira-t-on,  si  neuf  âyatanas  sont  susceptibles  d'être  créés,  il 
peut  donc  y  avoir  création  d'organes  (indriya)  :  il  peut  donc  y  avoir 
apparition  (prâdurbhâva)  d'un  être  (sattva)  nouveau,  car  les  organes 
sont  du  rûpa  (couleur-figure)  qui  est  *  appartenant  aux  êtres  vivants  '. 4 

L'organe  n'est  pas  susceptible  d'être  créé.  On  peut  cependant  dire 
sans  inexactitude  que  «  la  création  est  de  neuf  âyatanas  »  (navâya- 
tanïka),  car  la  création  —  qu'il  s'agisse  de  la  transformation  du 

1.  dan  por  du  mas  gcig  yin  te  /  byan  bar  gyur  nas  bzlog  pa  ho.  —  Commentaire 
Anguttara,  i.  209. 

2.  bsgom  las  skyes  pa  lun  ma  bstan  /  skye  ba  las  skyes  rnam  gsum  mo  = 
avyâkrtam  bhâvanajatn  trividham  tûpapattijam  j 

3.  Ne  sont  pas  susceptibles  d'être  créés  le  manaâyatana  et  le  dharmâyatana, 
parce  que  l'être  magique  (nirmita)  est  dépourvu  de  pensée,  ainsi  qu'il  résulte 
du  Sfistra  :  nirmitàh  acintiko  vaktavyah  /  ...  nirmâtus  cittavasena  vartate 
(Vyakhya).  Ce  Sâstra  est  le  Karanaprajfïaptisastra,  analysé  dans  Cosmologie 
bouddhique,  p.  340-341. 

4.  sattvasamkJiyâta,  sattvâkhya,  i.  10  b.  —  Il  a  été  dit  ci-dessus,  p.  114,  que 
la  «  création  »  consistait  en  âyatanas  externes. 
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corps  du  créateur  ou  de  la  création  d'un  corps  distinct  —  consiste  en 
quatre  âyatanas,  rùpa,  gandha,  rasa,  sprastavya,  et  n'existe  pas 
indépendamment  (avinirbhûta,  avinirbhâgena  avasthita)  des  cinq 
organes  [17  a]. 

[18  b  9]  '  La  rddhi  est,  avons-nous  dit,  de  deux  espèces  :  produite 
par  bhâvanâ  (ou  dhyâna),  innée  2.  Elle  est  encore  de  trois  autres 
espèces  : 

53  c-d.  La  rddhi  est  aussi  produite  par  formules,  plantes,  actes  ; 
en  tout  de  cinq  espèces. 3 

Elle  est  donc  bhâvanâja,  upapattilâbhika,  vidyâkrta  ou  man- 
tràkrta,  osadhikrta  \  karmaja  \  Exemples  de  la  cinquième  espèce, 
la  rddhi  de  Mandhatar,  etc.,  la  rddhi  des  êtres  de  l'existence  inter- 
médiaire (iii.  14  d).  [19  a  2] 

[17  a  1]  L'œil  divin  et  l'oreille  divine  sont-ils  appelés  '  divins  '  au 
sens  propre,  parce  qu'ils  sont  de  la  nature  des  organes  des  dieux  ;  ou 
bien  par  figure,  parce  qu'ils  sont  comme  s'ils  étaient  divins  (divye 
iva)  .?  —  Ils  sont  '  comme  divins  '  dans  les  cas  des  Bodhisattvas,  des 
Cakravartins,  des  Grhapatiratnas fi.  Quand  ils  sont  divins  au  sens 
propre  :  7 

1.  Hiuan-tsang  met  la  karika  54  avant  la  k&rikft  53  c-d. 

2.  upapattilâbhika.  —  La  rddhi  que  certains  êtres  possèdent  parce  qu'ils 
appartiennent  à  une  certaine  catégorie  d'êtres. 

Exemples  de  rddhi  innée,  Mahavagga,  i.  15,  2,  vi.  15,  8,  Culla  vii.  1,  4  ;  2,  1.  — 
On  peut  croire  que  les  quatre  iddhis  (beauté,  longue  vie,  absence  de  maladie  et 
bonne  digestion,  popularité)  du  roi  du  Mah&sudassanasutta  ont  quelque  chose  de 
surnaturel  ;  mais  quand  Aj&tasattu  se  promet  de  détruire  les  Vajjyas,  si  grande 
que  soit  leur  iddhi,  si  grand  que  soit  leur  ânubhâva  (Mali5parinibb5na),  le  sens 
de  ces  expressions  reste  douteux.  Son  ministre  Vassakara  est  sans  doute  un  bon 
magicien. 

3.  rdzu  hphrul  gsan  snags  sman  dag  dan  /  las  las  skyes  dan  rnam  pa  Ina 

4.  rddhi  produite  par  «  magie  »,  par  la  force  des  formules  ou  des  herbes. 

5.  Par  exemple,  la  rddhi  que  certains  hommes  possèdent  de  naissance,  tel 
Mfindhatar,  non  parce  qu'ils  sont  hommes,  mais  en  raison  de  certains  actes  ; 
diffère  donc  de  la  rddhi  innée  (voir  ci-dessous,  126,  n.  3). 

6.  Ces  personnes  possèdent  l'œil  et  l'oreille  '  nés  de  l'acte  '. 

7.  Hiuan-tsang  :  «  Que  désignent  les  expressions  «  œil  divin»,  «  oreille  divine  »? 
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54  a-b.  L'œil  divin  et  l'oreille  divine  sont  du  «  rùpa  pur  »  du 
domaine  des  dhyânas.  ' 

En  raison  d'un  exercice  préparatoire  (prayoga)  consistant  dans  la 
méditation  (bhâvanâ)  de  la  lumière  et  du  son  (âloka,  sabda)  — 
l'ascète  prenant  point  d'appui  sur  les  dhyânas  —  dans  l'œil  et  l'oreille 
de  l'ascète  —  œil  et  oreille  qui  sont  de  Kâmadhâtu  —  se  trouve  attiré 
(ii.  10  a,  p.  121)  un  «  rùpa  pur  »  (rûpaprasàda),  une  matière  dérivée 
des  grands  éléments  (bhautika),  de  la  terre  du  dhyâna  qui  a  été 
pris  pour  point  d'appui,  subtile  et  excellente.  Ce  rûpa  constitue  œil 
et  oreille  ;  il  voit  et  entend  ;  il  constitue  ce  qu'on  appelle  l'œil  divin, 
l'oreille  divine.  Naissant  en  raison  d'une  matière  (rûpa)  de  la  terre 
des  dhyânas,  les  organes  sont  divins  au  sens  propre  du  mot. 

54  c-d.  Ils  sont  toujours  actifs,  non  déficients  (avikala)  ;  ils  por- 
tent sur  le  lointain,  le  subtil,  etc. * 

L'œil  divin  et  l'oreille  divine  de  cette  catégorie,  obtenus  par  bhâ- 
vanâ \  [17  bj  ne  sont  jamais  tatsabhâga  (i.  42),  étant  toujours  accom- 
pagnés de  la  connaissance  visuelle  ou  auditive.  Ils  ne  sont  jamais 
déficients  ;  car  ils  vont  par  paires,  car  ils  sont  en  bon  état  (kânavi- 
bhrântâbhâvât  ;  vibhrânta  =  kekara,  atteint  de  strabisme),  comme 
sont  les  organes  des  êtres  nés  dans  le  Rûpadhatu.  Ils  saisissent  ce 
qui  est  offusqué  (antarita),  subtil,  lointain,  etc.  Sur  ce  point,  il  y  a 
une  stance  :  «  L'œil  de  chair  (mâmsacaksus)  ne  voit  pas  le  rûpa 
lointain,  offusqué,  subtil  ;  il  ne  voit  pas  dans  toutes  les  directions 

S'il  s'agit  de  prajnâ,  connaissance,  l'expression  «  œil  »,  «  oreille  »,  est  impropre. 
S'il  s'agit  d'organes  matériels  (rûplndriya)  comment  des  organes  sont-ils  des 
AbhijMs?»  —  La  kfirika  dit:  «L'œil  divin  et  l'oreille  divine  sont  du  rûpa  pur...  ». 

1.  lha  yi  mig  dan  rna  ba  yin  /  bsam  gtan  sa  pahi  gzugs  dan  ba 

Le  «  rûpa  pur  »,  gzugs  dan  ba,  est  le  rûpaprasàda,  Kosa,  i.  9  c  ;  les  organes 
sont  bhautika,  «  matière  dérivée  »,  i.  trad.  p.  65. 
Comparer  Kathavatthu,  iii.  7-8. 

2.  rtag  tu  sten  bcas  ma  thsan  med  /  thag  rin  phra  sogs  spyod  yul  can  = 
[sabhâgâvikale  nityam  dûrasûksmâdigocare  If] 

3.  Par  opposition  à  l'œil  divin  qui  est  inné  chez  les  dieux. 

L'œil  divin  des  dieux  est  souillé  de  onze  apaksâlas,  iii.  14  a  ;  voir  vii.  55  d. 
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(sarvatas  ca  na  pasyati).  L'œil  divin,  le  contraire  »'.  [17  b  5] 
[11  b  9]  2  Lorsqu'on  voit  les  rûpas  au  moyen  de  l'œil  divin,  les 
objets  de  la  vision  sont-ils  proches  ou  éloignés  ?  —  Les  objets  sont 
proches  ou  éloignés  d'après  la  personne  et  d'après  l'œil.  Les  Mahâ- 
sravakas,  les  Pratyekabuddhas  et  les  Bouddhas  Bhagavats,  désirant 
voir,  s'ils  ne  font  pas  effort,  voient  respectivement  un  Sahasra,  un 
Dvisahasra,  un  Trisahasra  (iii.  73).  S'ils  font  effort, 

55  a-b.  L'Arhat,  le  Rhinocéros  et  le  Maître  voient  un  Dvisahasra, 
un  Trisahasra,  des  univers  infinis.  ■ 

Le  Mahasravaka,  désirant  voir  par  l'œil  divin,  faisant  grand  effort, 
voit  un  dvisahasra  madhyama  lokadhâtu  \  Le  Pratyekabuddha 
voit  un  trisahasra  mahâsâhasra  lokadhâtu.  Le  Bouddha  Bhagavat 
voit  Yasamkhya  lokadhâtu  :  il  voit  suivant  son  désir.  —  Pour- 
quoi ?  —  Comme  son  savoir  Qnâna)  porte  sur  les  dharmas,  de 
même  son  œil  divin  porte  sur  les  rûpas.  [12  a  6] 

Est-ce  la  rddhi  seule  qui  peut  être  innée  ?  D'autres  pouvoirs  sur- 
naturels peuvent-ils  être  innés  ? 

55  c.  Les  autres  aussi  sont  innés.  s 

1.  D'après  Hiuan-tsang  :  «  L'œil  divin  voit  sans  omission  ».  —  Il  voit  dans 
toutes  les  directions,  devant,  derrière  (prsthatas),  de  coté  (pârévatas),  de  jour, 
de  nuit,  dans  la  lumière,  dans  l'obscurité  (voir  i.  p.  52). 

2.  Dans  la  version  de  Hiuan-tsang,  la  kfirika  55  a-b  est  placée  après  la  karika 
43.  Et  le  Bhasya  est  modifié  :  «  En  ce  qui  concerne  l'activité  des  cinq  Abhijfias, 
large  ou  étroite,  dans  les  univers  (lokadhâtu)  qui  sont  leur  domaine  [12  a],  tous 
les  Âryas  ne  sont  pas  pareils.  Les  SrSvakas,  les  Pratyekas  et  les  Bouddhas, 
lorsqu'ils  ne  font  pas  acte  extrême  d'attention,  produisent  l'activité  de  leur  maîtrise 
en  déplacement  (gamana)  et  en  création  (nirmâna),  les  premiers  dans  un 
Mahasahasra,  les  deuxièmes  dans  un  Dvisahasra,  les  troisièmes  dans  un  Trisa- 
hasra. Lorsqu'ils  font  acte  extrême  d'attention,  dans  un  DvisShasra,  dans  un 
Trisahasra,  dans  des  univers  infinis  ». 

3.  dgra  bcom  bse  ru  ston  rnams  kyis  /  ston  gnis  gsum  dan  grans  med  mthon  as 
dvitrisâhasrikâsamkhyadrg  arhatkhadgadaisikah  /  —  Cité  dans  un  commen- 
taire de  la  Namasamgïti  (ad  vi.  18,  asangadrk). 

4.  Sur  les  «  chiliocosmes  »,  iii.  73. 

5.  gzhan  yan  skye  bas  thob  =  [aupapattikam  apy  anyat] 

Les  dieux  du  Kama  et  les  Anagamins  dans  le  Rûpadhatu  possèdent,  par  le  fait 
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Quatre  pouvoirs,  ouïe  divine,  œil  divin,  souvenir  des  anciennes 
existences,  connaissance  de  la  pensée  d'autrui,  sont  aussi  innés.  Mais 
les  pouvoirs  innés  ne  portent  pas  le  nom  d'Abhijna. 

55  c-d.  L'œil  divin,  quand  il  est  inné,  ne  voit  pas  l'être  intermé- 
diaire. ' 

Il  n'est  pas  capable  de  voir  la  couleur  et  la  figure  des  êtres  inter- 
médiaires qui  ne  sont  vus  que  par  l'œil  divin  d'Abhijna.  Pour  le 
reste,  l'œil  divin  inné  est  pareil  à  l'œil  divin  d'Abhijna. 

56  a.  Cette  connaissance  de  la  pensée  d'autrui  est  de  trois  sortes. 2 

«  Cette  »  connaissance,  c'est-à-dire  la  connaissance  de  la  pensée 
d'autrui  quand  elle  est  innée.  —  De  trois  sortes  :  bonne,  mauvaise, 
non-définie. 

56  b.  Aussi  quand  elle  est  produite  par  réflexion,  par  formules. 3 

La  connaissance  de  la  pensée  d'autrui  est  bonne,  mauvaise,  non 
définie,  quand  elle  est  produite  par  réflexion,  tarka,  par  formules, 
mantra.  Un  homme,  par  l'étude  de  Yîksanïkaêâstra  Vest  capable 
d'interpréter  les  signes  :  sa  connaissance  de  la  pensée  d'autrui  est 
produite  par  réflexion  ;  de  même  on  peut  connaître  la  pensée  d'autrui 
par  les  formules.  —  Au  contraire,  produite  par  bhâvanâ  ou  dhyâna, 
cette  connaissance  est  seulement  bonne.  3 

Le  paracittajnâna  et  le  pûrvanivâsânusmrtijnâna  —  connais- 

de  leur  naissance,  ces  quatre  pouvoirs.  —  Ces  pouvoirs  manquent  dans  l'Arflpya- 
dh&tu  :  rûpâbhâvâd  drstir  (?)  [=  rddhir]  gamanam  nirmânam  ca  nâsti 
nâpi  divyam  érotrani  caksué  câsti  /  paracittajnânam  api  nâsti  svapara- 
satntânapariccliedâbhâvât  (Détail  intéressant)  /  pûrvanivâsânusmrtir  api 
nâsti  I  kâmarûpâvacarasattvavat  tâdréasyâtmabhâvasyâsamudâgamât  j 
atlia  va  sarvâ  apy  abhiftïâ  na  santi. 

1.  des  ni  /  srid  pa  bar  ma  mi  mthon  no. 

Ceci  est  expliqué  iii.  14  a  ;  ci-dessus  p.  123  n.  3. 

2.  seras  ées  de  ni  rnam  gsum  dan 

3.  rtog  dan  rig  snags  byas  pa  han 

4.  Le  traité  des  ïksanikas  (Manu,  ix.  258,  etc.).  —  Ci-dessus  p.  112,  n.  1. 

5.  Atthasalinl,  91. 
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sance  de  la  pensée  d'autrui,  souvenir  des  anciennes  existences  — 
sont  innés  chez  les  êtres  infernaux.  Par  ces  deux  jnânas 

56  c.  Les  êtres  infernaux  tout  d'abord  connaissent.  ' 

Dès  leur  naissance  et  aussi  longtemps  qu'ils  ne  sont  pas  écrasés 
par  la  souffrance,  ils  connaissent  la  pensée  d'autrui  et  se  souviennent 
de  leurs  anciennes  existences  (Voir  iv.  80  d). 

Les  êtres  qui  se  trouvent  dans  les  autres  destinées  où  le  paracitta- 
jhâna  et  le  pûrvanivâsânusmrtijnâna  sont  innés,  connaissent 
toujours  parce  que  la  souffrance  ne  les  accable  pas. 

56  d.  Chez  les  hommes,  non  inné. 2 

Chez  les  hommes,  les  cinq  pouvoirs,  rddhi,  etc.,  décrits  ci-dessus, 
ne  sont  pas  innés. 

S'il  en  est  ainsi,  comment  certains  hommes,  les  Bodhisattvas, 
possèdent-ils  naturellement  le  souvenir  des  existences  antérieures  ? 
—  Le  souvenir  des  existences  qu'ils  possèdent  par  nature  (prakrtijâ- 
tismaratâ)  n'est  pas  chez  eux  «  inné  »,  c'est-à-dire  obtenu  par  le  fait 
d'une  naissance  humaine  3  ;  il  résulte  de  certains  actes  (karmaviée- 
saja).  —  Comment  cela  ?  —  Le  pûrvanivâsânusmrtijnâna  est  de 
trois  espèces  :  fruit  de  méditation  (bhâvanâ)  (l'Abhijna  décrite  ci- 
dessus),  inné  (dieux),  réalisé  par  l'acte  (Bodhisattvas). 


1.  dmyal  ba  pas  ni  dan  po  ses 

2.  mi  la  skye  bas  tbob  pa  med  =  nrnâm  notpattilâbhikam. 

Les  cinq  pouvoirs  (rddhyâdika)  sont,  pour  les  hommes,  ou  vairâgyalâbhika 
(  =  abhijnâphala)  ou  tarkavidyausadhakarmakrta,  non  pas  upapattilâbhika. 

3.  upaputtilâbhikam  M  nâma  yad  upapattikâla  eva  sarvesâm  nisargato 
labhyate  /  na  tu  yat  kasya  cid  evopapattikâlâd  ûrdhvam  /  yathâ  pakslnâm 
âkâéagamanam. 


CHAPITRE   VIII 

Les  Recueillements 

Nous  avons  étudié  (krto  nirdesah)  les  qualités  ou  biens  spirituels 
(guna)  qui  consistent  eu  savoir  (jnâna)  —  pranidhijnâna,  abhi- 
jnâs,  etc.  —  dans  leur  relation  avec  les  dix  savoirs.  H  faut  mainte- 
nant étudier  les  qualités  d'une  nature  différente,  samâdhis,  etc.  * 
Nous  parlerons  d'abord  de  leurs  points  d'appui  (âsraya)  —  c'est-à- 
dire  des  états  mentaux  grâce  auxquels  elles  se  produisent.  Ces  points 
d'appui  sont  les  recueillements  ou  concentrations (samâpatti)2.  Parmi 
ceux-ci,  nous  étudierons  d'abord  les  dhyânas. 

1.  Les  dhyânas  sont  au  nombre  de  quatre  ;  chacun  de  ces  quatre 
est  double  :  les  d/M/âwas-naissances  ont  été  définis.  Les  dhyânas- 
concentrations  sont  application  de  bonnes  pensées  sur  un  seul  objet  ; 
avec  leurs  concomitants,  cinq  skandhas. 3 

Comme  ils  sont,  à  la  différence  des  ârûpyas,  «  recueillements 
immatériels  »,  le  point  d'appui  de  toutes  les  qualités,  soit  communes 
(sâdhârana),  soit  spéciales,  soit  pures  (anâsrava),  soit  impures, 
nous  étudions  d'abord  les  dhyânas. 

1.  Vyakhya  :  anyasvabhâvânâm  tu  [gunânâm]  samâdhyâdïnam  kartavyo 
[nirdes'ah].  —  On  préférerait  :  «  apramânas,  etc.  »  (viii.  29-37). 

2.  Hiuan-tsang  a  ting.  —  Je  lis  samâpatti  et  non  pas  samâdhi  d'après  viii. 
23,  où  on  trouvera  quelques  notes  sur  saniâpatti-samâdhi. 

3.  bsam  gtan  dag  ni  rnam  gfiïs  bzhi  /  der  skye  ba  dag  rab  tu  bsad  /  snoms  hjug 
dge  ba  rtse  gcig  pa  /  rjes  hbran  bcas  na  phiui  po  lna  as  dvidhâ  dhyânâni  catvâri 
[tafroktâ  upapattayah  /  samâpattih  subhaikâgryam  sânngâ  skandhapan- 
cakam  II] 

La  lia  ri  lia  a  bien  samâpattih  éubhaikâgryam  ;  mais  le  Sûtra  parle  de  samâ- 
dhi. —  Sur  le  sommaire  traditionnel  du  Chapitre  viii  et  sur  samâpatti-samâdhi, 
ci-dessous  viii.  23,  note. 
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Il  y  a  quatre  dhyânas,  le  premier,  le  deuxième,  le  troisième  et  le 
quatrième. 

Chacun  de  ces  quatre  dhyânas  est  de  deux  sortes,  ou  bien  samâ- 
patti,  recueillement  ou  concentration  :  c'est  le  dhyâna-cause  (kâra- 
nadhyâiia)  ;  ou  bien  upapatti,  existence  :  c'est  le  dhyâna-eiïet 
(kâryadhyâna).  '  Les  dhyânas-existences  (upapattidhyâna)  [1  b] 
ont  été  définis  dans  le  troisième  chapitre  de  ce  livre  (lokanirdeéa)  : 
on  a  vu  que  les  trois  premiers  sont  triples  et  que  le  quatrième  est 
octuple  £  (iii.  2). 

Le  samâpattidhyâna,  en  général  (abhedena),  est  défini  comme 
application  de  bonnes  pensées  sur  un  seul  objet  (ëubhânâm  cittânâm 
aikâgryam),  '  car  les  dhyânas  ont  pour  nature  le  samâdhi,  concen- 
tration (ii.  p.  155).  Si  on  considère  le  samâdhi  avec  sa  suite  (sânuga), 
le  samâpatti-dhyâna  comporte  les  cinq  skandhas.  '* 

Que  faut-il  entendre  par  '  application  sur  un  seul  objet  '  ou  samâ- 

1.  Paramartha  traduit  :  «  dhyâna  produit  par  la  naissance,  dhyâna  produit 
par  la  concentration  ». 

2.  Kosa,  iii.  2  c,  vi.  38  a-b,  43  a-b,  ii.  41  d.  —  Il  y  a  trois  (ou  deux)  étages  dans 
le  ciel  du  premier  dhyâna,  etc.  —  Sur  les  «  existences  de  dhyâna  »,  viii.  12, 14  a, 
16  c,  19  c. 

3.  Pâli  :  kusalacittekaggatâ  (Visuddhimagga,  84  ;  voir  index)  ;  Majjhima,  i. 
301,  Samyutta,  v.  21,  Dhammasangani,  11  (cittassekaggatâ)  (La  traductrice 
signale  Yogavacara's  Manual,  p.  xxvi)  ;  Mrs  Rhys  Davids,  Psychology,  1914,  104 
(références  aux  textes  canoniques).  —  samâdhi  =  adhicitta,  vi.  p.  225;  membre 
du  chemin,  membre  de  la  Bodbi,  vi.  54  d,  70  ;  rddhipâda,  vi.  69  c-d,  membre  du 
Saiksa  et  de  PAsaiksa,  vi.  75. 

Bodhisattvabhûmi,  fol.  82  b,  cité  viii.  27  c-28. 

Sur  le  samâdhi  un  texte  très  «  scolastique  »  dans  Majjhima.  i.  301.  —  Dans 
le  samâdhiskandha  rentrent  trois  membres  du  chemin,  samyagvyâyâma, 
samyaksmrti,  samyaksamâdhi  ;  il  s'ensuit  qu'on  distingue:  1.  le  samâdhi 
(=  cittassa  ekaggatâ) ;  2.  les  nimit'as  du  samâdhi  qui  sont  les  smrtyu- 
pasthânas  ;  3.  les  pariskâras  du  samâdhi  qui  sont  les  samyakpradhânas  ; 
4.  la  culture  (bhâvanâ)  du  samâdhi  qui  est  la  culture  du  samâdhi,  des  pra- 
dhânas,  des  smrtyupasthânas  [«  culture  »  s'entend  dans  le  sens  de  parisuddhi, 
paripûri], 

4.  Quiconque  entre  en  dhyâna,  c'est-à-dire  quiconque  possède  le  recueillement 
nommé  dhyâna,  possède  nécessairement,  outre  les  mentaux  et  la  pensée  (quatre 
skandhas),  la  «  discipline  de  dhyâna  »  (iv.  2)  qui  est  rûpa. 
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dhi  (aikâgrya)  ?  Le  fait  que  les  pensées  ont  un  seul  objet  (ekâlam- 
banatâ  cittànàm).  ' 

Le  Sautrantika  objecte.  —  S'il  en  est  ainsi,  ce  que  l'on  désigne 
par  le  mot  samàdhi  c'est  les  pensées  mêmes  qui  ont  un  seul  objet 
(cittâny  evaikàlambanàni).  Il  n'y  a  pas  lieu  d'admettre  une  chose 
à  part,  un  certain  dharma  mental  nommé  samàdhi. 2 

Le  Vaibhasika  réplique.  —  Ce  qu'on  nomme  samàdhi,  c'est  un 
certain  dharma  par  lequel  les  pensées  se  trouvent  concentrées,  appli- 
quées à  un  seul  objet.  Les  pensées  concentrées  ne  sont  pas  le  samà- 
dhi. 3 

Ici  se  présentent  plusieurs  difficultés  :  1.  Les  pensées  étant  momen- 
tanées (ksanika),  chacune  d'elles  porte  sur  un  seul  objet.  Quel  est 
donc  le  rôle  du  samàdhi  ?  —  2.  Le  samàdhi,  direz-vous,  fait  que  la 
deuxième  pensée  n'est  pas  distraite  ou  détournée  (aviksepa)  de  l'ob- 
jet de  la  première  pensée.  Mais  alors  le  samàdhi  n'exerce  aucune 
action  en  ce  qui  concerne  la  première  pensée  que  vous  considérez 
cependant  comme  associée  au  samàdhi  \  —  3.  Pourquoi  imaginer  un 
samàdhi  en  soi  ?  Pourquoi  ne  pas  admettre  que  les  pensées  se 
trouvent  appliquées  à  un  seul  objet  en  raison  des  causes  que  vous 
assignez  au  samàdhi  ?"a  —  4.  Enfin,  vous  avez  défini  le  samàdhi 
comme  un  dharma  universel  (mahâbhùmika,  ii.  24)  :  donc  toutes 
les  pensées  doivent  posséder  ce  caractère  d'être  concentrées  (ékàgra). 

1.  ékâlambanatâ  cittânâm  ;  c'est  la  définition  de  l'Abhidharma  ;  mais  il  faut 
comprendre  cittacaittânâm  :  «  Le  fait  que  les  pensées  et  mentaux  ....  ». 

2.  Défini  Kosa,  ii.  24  d  ;  trad.  p.  155. 

3.  na  cittâny  eva  samâdhih  /  yena  tu  tâny  ekâgrâni  variante  samâhitâni 
sa  dharmah  samâdhih.  —  De  même  le  Vaisesika  soutient  qu'une  étoffe  est 
blanche  éuklagunayogât,  par  conjonction  avec  la  qualité  de  blanc. 

4.  samprayukte  samâdhivaiyarthyam,  c'est-à-dire  :  yat  prathamam  cittam 
samâdhisamprayuktam  tasmin  samprayukte  samâdhivaiyarthyam  j  taira 
kâritram  samâdhir  na  karoti  dvitlye  karotlti  krtvâ. 

5.  Je  pense  que  le  Bhasya  porte  :  yata  eva  samâdhis  tata  eva  cittânâm 
ekâlambanatvam  kim  nesyate. 

Vyakhya  :  kim  ca  yata  eva  kâranât  samâdhir  ekâgratâlaksano  'bhipretas 
tata  eva  kâranâc  cittânâm  ekâlambanatvam  kim  nesyate  /  kim  samâdhi- 
nârthântarabhûtenety  abhiprâyah. 

9 
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Le  Vaibhasika  répond  à  cette  dernière  objection  :  Non,  en  raison 
de  la  faiblesse  du  samâdhi.  ' 

Le  Sautrantika  dit  que  les  pensées  qui  portent  sur  un  même  objet 
(ekâgrâni)  constituent  le  samâdhi  :  le  samâdhi  n'existe  pas  à  part. 
Car  il  est  dit,  dans  le  Sûtra,  que  les  quatre  dhyânas  sont  Yadhicit- 
tam  éiksâ,  la  «  haute  discipline  intellectuelle  »  ;  [2  a]  il  est  dit  que 
les  quatre  dhyânas  sont  le  cittaparisuddhipradhâna,  l'élément 
capital  de  la  purification  de  la  pensée. 2 

Quel  est  le  sens  du  mot  dhyâna  ?  —  '  En  raison  du  dhyâna, 
l'ascète  est  «  recueilli  »  (samâhita)  et  capable  d'upanidhyâna  '\ 
Upanidhyai  signifie  «  connaître  exactement  »,  comme  il  est  dit  dans 
le  Sûtra  :  «  Celui  qui  est  recueilli  connaît  en  vérité  »  5.  La  racine 
dhyai  est  employée  dans  le  sens  d'upanidhyâna. 

Dans  l'école  des  Sarvastivadins,  Yupanidhyâna  est  donc,  de  sa 


1.  Toute  pensée  comporte  samâdhi.  Mais  la  pensée  associée  (samprayukta) 
à  un  samâdhi  faible  n'est  pas  concentrée  (ekâgra). 

2.  D'après  la  Vyakhya,  les  deux  définitions  dans  le  même  Sûtra  :  adhicittam 
éiksâ  katamâ  j  catvâri  dhyânâni. 

Sur  les  trois  éiksâs,  Anguttara,  i.  235  ;  ii.  194.  Kosa,  vi.  43  c,  p.  225. 

De  même  que  l'adhiéllam  éiksâ  est  élla,  de  même  que  Yadhiprajnam  éiksâ 
est  prajnâ,  de  même  Y  adhicittam  éiksâ  est  simplement  citta.  Or  les  dhyânas 
sont  Yadhicittam  éiksâ,  donc  ils  sont  citta  ;  les  dhyânas,  d'ailleurs,  sont  samâ- 
dhi, donc  le  samâdhi  est  citta. 

De  même  la  éllaparisuddhi  est  éila,  la  drstipariéuddhi  est  drsti,  la  vimukli- 
pariéuddhi  est  vimukti.  (Voir  Kosa,  vi.  76  c,  p.  297). 

3.  Le  Sarv&stivfidin  répond. 

4.  Mahavyutpatti,  245,  1052,  1055,  upanidhyâtavya,  nidhyâyati  —  Kosa,  i. 
41  c,  où  la  Vyakhya  explique  :  samtlranam  ....  visayopanidhyânapûrvakam 
niécayâkarsanam. 

5.  samâhitacitto  yathâbhûtam  prajânâti  [yathâbhûtam  paéyati].  —  Cette 
formule  figure  notamment  dans  le  Sûtra  des  cinq  vimuktyâyatanas  cité  Vyakhya 
ad.  i.  27  (Mahavyutpatti,  81,  Dlgha,  iii.  241,  Anguttara,  iii.  21)  ;  Samyutta,  iii.  13  : 
samâhito  bhikkhave  bhikkhu  yathâbhûtam  pajânâti;  ii.  31  -.samâdhûpanisam 
yathâbhûtam  nânadassanam,  etc.  Et  ailleurs,  Nettippakarana,  66,  Anguttara, 
v.  3,  Visuddhimagga,  371,  etc. 

D'après  tous  ces  textes,  le  samâdhi  est  nécessaire  à  la  connaissance  exacte 
nécessaire  au  salut.  Sur  ce  point,  voir  Compendium,  55,  75  ;  Kosa,  vi.  Avant -propos 
p.  9,  viii.  22  d. 
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nature,  prajnâ  ;  [tandis  que,  dans  d'autres  écoles,  Yupanidhyâna 
est,  de  sa  nature,  cintâ,  réflexion.]  ' 

Si  les  dhyânas  sont,  de  leur  nature,  recueillement,  samâpatti, 
faut-il  donc  entendre  que  tous  les  recueillements,  bons,  mauvais  ou 
non-définis,  sont  dhyâna  ?  —  Non  pas.  C'est  seulement  le  recueille- 
ment muni  de  certaines  excellences  (prakarsayukta)  qui  reçoit  le 
nom  de  dhyâna.  De  même,  dans  le  monde,  c'est  le  soleil  qu'on  nom- 
me «  luminaire  »  (bhâskara),  non  pas  la  mouche  lumineuse  (kha- 
dyotaka). 

Le  dhyâna  est  en  effet  excellent  :  c'est  un  recueillement  muni  des 
«  membres  »  (angasamâyukta,  viii.  10),  qui  va  au  moyen  de  calme 
(êamatha)  et  d'intellection  (vipaéyanâ)  attelés  au  joug  (yuganad- 
dhavâhin,  c'est-à-dire  :  où  le  calme  et  l'intellection  sont  équilibrés)  2, 
qui  est  nommé  dans  le  Sûtra  du  nom  de  «  béatitude  de  ce  monde  » 

1.  D'après  Hiuan-tsang  et  les  gloses  de  Kiokuga  Saeki.  —  D'après  ParamSrtha  : 
«  D'autres  maîtres  disent  que  ting  (ss  samâdhi)  est  di-hâ-na.  Quel  est  le  sens 
de  dhyâna?  Par  le  [ting]  on  obtient  de  connaître,  de  voir,  il  est  donc  nommé 
dhyâna.  Pourquoi  ?  Parce  que  la  pensée  qui  obtient  le  ting  [la  pensée  samâhiia] 
connaît  et  voit  en  vérité.  Le  mot  dhyâna  signifie  donc  se  (cintâ,  cetanâ)-\-  liang 
(mesurer).  Le  se  est  prajiiâ.  Tel  est  le  Siddhanta  ». 

2.  éamathavipasyanâbhyâm  yuganaddhâbhyâm  ivâévâbhyâm  ratho 
vahatiti  yuganaddhavâhï  j  tadbhâvât  .... 

Tel  un  char  avance  tiré  par  deux  cavales  attelées  au  joug,  tel  le  dhyâna  attelé 
de  êamatha  et  de  vipaéyanâ.  —  Dans  les  Ârûpyas,  le  calme  est  grand,  l'intel- 
lection petite  ;  le  contraire  dans  PAnagamya  (viii.  22)  ;  dans  les  dhyânas,  il  y  a 
équilibre. 

êamatha  =  samâdhi  =  recueillement,  vipaéyanâ  —  -  prajiiâ. 

Les  éditeurs  de  la  Pâli  Text  Society  (contre  quelques  manuscrits)  lisent  yuga- 
nandha  (Patisambhida,  ii.  92  et  suiv.  ;  Visuddhimagga,  149)  :  «  Quelqu'un  cultive 
le  vipassana  précédé  par  samatha  ;  ...  quelqu'un  cultive  le  samatha  précédé 
par  vipassana  ...  quelqu'un  cultive  samatha  et  vipassana  attelés  (samathavi- 
passanam  yuganandham  bhâveti)  ».  «  Les  dharmas  attelés  ensemble  et  qu'on 
nomme  samâdhi  et  prajnâ  ne  se  dépassent  pas  l'un  l'autre  ....  (samâdhipannâ- 
samkhâtâ  yuganandhadhammâ  annamannam  anativattamânâ  ....).  — 
Bodhicarya,  viii.  4,  Siksasamuccaya,  119,  Sûtralamkara,  xiv.  9.  —  Compendium, 
55,  75. 

Dans  le  Tantrisme  le  yuganaddhaka  ou  yuganaddhakrama,  c'est  la  non 
distinction  du  samsara  et  du  nirvana,  du  grâhaka  et  du  grâhya,  etc. 
(Pancakrama,  p.  46-48). 


132  CHAPITRE  VIII,  1-2  C. 

(drstadharmasukhavihâra,  viii.  27)  et  du  nom  de  «  route  facile  » 
(sukhapratipad,  vi.  66),  la  route  par  laquelle  on  connaît  mieux  et 
aisément  '.  C'est  donc  le  recueillement  excellent  qui  est  nommé 
dhyâna. 

Mais,  dira-t-on,  si  le  dhyâna  est  le  recueillement  muni  des  mem- 
bres, comment  le  recueillement  souillé  (klista),  c'est-à-dire  «  savou- 
reux »  ou  associé  à  délectation  (âsvâdanasamprayukta,  viii.  5), 
peut-il  recevoir  le  nom  de  dhyâna  ? 

Parce  qu'il  est  mauvais  upanidhyâna. 2 

Mais,  dira-t-on,  ceci  entraîne  des  conclusions  manifestement  faus- 
ses. [En  effet  on  pratique  mauvais  upanidhyâna  avec  une  pensée 
en  proie  au  désir  sensuel  (kâmarâga)  :  et  cet  état  ne  peut  être 
dhyâna]. 

Non  3.  Nous  réservons  le  nom  de  dhyâna  à  l'état  souillé  qui  res- 
semble (pratirûpa)  au  vrai  dhyâna  ;  comme,  dans  le  monde,  on 
nomme  pùtibija,  graine  pourrie,  non  pas  un  caillou,  etc.,  mais  une 
chose  qui  ressemble  à  la  graine,  bien  qu'incapable  de  germer.  De 
même  on  parle  d'un  Bhiksu  pârâjika  (iv.  39  c-d).  —  Et  il  est  parlé 
[dans  l'Ecriture]  de  dhyânas  mauvais. 4 

En  raison  de  quels  caractères  distingue-t-on  les  quatre  [2  b]  dhyâ- 
nas ? 

2  a-b.  Le  premier  est  muni  de  vicâra-priti-sukha,  membres  que 
les  suivants  abandonnent  successivement. 5 

1.  sutarâm  tena  dhyâyanti  sukhatvât. 

2.  mithyopanidhyânâd  iti  mithyâsamtïranâd  ity  arthah. 

3.  na  I  tatpratirûpa  eva  ....  kliste  dhyânam  iti  samjnâsamnivesah  /  pûti- 
bljavat. 

4.  uktâni  càkuêalâni  dhyânâni.  —  La  VyakhyS  cite  le  Sotra  :  sa  kâmarâ- 
gaparyavasthitahkâtnarâyaparyavasthânam  antarâ  krtvâ  dhyâyati  pra- 
dhyâyatîti  vistarah. 

Sur  le  dhyâna  souillé,  l'histoire  du  moine  qui  se  croit  Srotaapanna  au  premier 
dhyâna,  Arhat  au  quatrième,  mais  qui  en  fait  reste  soumis  au  désir,  Przyluski, 
Açoka,  390. 

Trois  mauvais  «  contemplatifs  »,  dhyâyin,  Kosa,  v.  21  b-d,  trad.  p.  43  et  note  ; 
Majjhima,  iii.  14. 

5.  dpyod  dan  dgah  dan  bde  dan  ldan  /  yan  lag  sna  sna  span  ba  yin  =  vicâra- 
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Le  premier  dhyâna  est  la  concentration  (aikâgrya)  munie  de 
vicâra-priti-sukha  [c'est-à-dire  associée  à  vicâra  muni  de  priti  et 
sukha,  et  associée  à  prîti  et  à  sukha].  —  C'est  dire  implicitement  : 
«  munie  de  vitarka  »,  car  le  vitarka  accompagne  nécessairement 
comme  la  fumée  accompagne  le  feu  :  il  n'arrive  pas  que  le  vicâra 
soit  associé  à  prïti  et  à  sukha  sans  être  aussi  associé  à  vitarka.  ' 

Le  deuxième,  le  troisième  et  le  quatrième  dhyâna  sont  caractérisés 
par  l'abandon  successif  de  chacun  de  ces  trois  membres  ;  en  écartant 
vicâra,  le  deuxième  dhyâna  qui  est  muni  de  prîti  et  sukha  ;  en 
écartant  ensuite  prîti,  le  troisième  dhyâna  qui  est  muni  de  sukha  ; 
en  écartant  ensuite  sukha,  le  quatrième  dhyâna  auquel  manquent 
les  trois  membres. 

C'est  ainsi  que  la  concentration  (aikâgrya)  se  divise  en  quatre 
catégories,  en  quatre  dhyânas. 

Nous  avons  décrit  les  dhyânas  ;  que  sont  les  ârûpyas  ? 

2  c.  De  même  Yârûpya,  quatre  skandhas.  2 

a.  Les  ârûpyas  —  c'est-à-dire  les  recueillements  et  les  existences 

prîtisukhavat  pûrvapûrvângavarjitam  //  —  Le  sens  de  vitarka,  vicâra,  prîti, 
sukha,  est  expliqué  ci-dessous. 

Dans  Niddesa,  p.  373,  un  essai  intéressant  de  classement  des  dhyânas. 

1.  Il  y  a  difficulté.  Comment  l'auteur,  en  disant  que  le  premier  dhyâna  est 
vicârapritisukhavat,  dit-il  implicitement  que  ce  dhyâna  est  aussi  «  avec  vitar- 
ka »  ?  En  effet,  le  dhyânântara  est  «  avec  vicâra  i  et  «  sans  vitarka  ».  —  La 
Vyakhya  explique  :  yathâ  dhyânântare  vicâro  na  prîtisukhavân  ity  avitarko 
naivam  ayant  vicârah  /  visesito  hy  ayant  vicârah  prîtisukhasahapathitah  / 
vicâraprîtisukhavad  iti  prîtisukhavatâ  vicârena  prîtisukhena  ca  santpra- 
yuktant  prathamant  dhyânam  ity  arthah. 

Vasubandhu  ne  dit  pas  vitarkaprltisukhavat,  parce  qu'il  va  dire  que  les  autres 
dhyânas  perdent,  dans  l'ordre,  les  membres  indiqués.  Si  on  définissait  le  deuxième 
dhyâna  comme  sans  vitarka,  le  dhyânântara  se  confondrait  avec  le  deuxième 
dhyâna. 

2.  de  bzhin  gzugs  med  phun  po  bzhi  =  [tathârûpyâé  catuhskandhâh] 

Sur  les  ârûpyas,  Majjhima,  i.  2,  164,  410,  ii.  261  (où  les  deux  premiers  sont 
ignorés),  Visuddhimagga,  111,  326-340;  Comm.  du  Dïgha,  Dialogues,  iii.  p.  273  : 
Y âkâsânaiicâyatana  est  un  dhyâna  qui  a  pour  lieu  (objet)  l'infinité  de  l'espace; 
références  aux  notes  des  Rhys  Davids,  ibid.  p.  216. 
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du  domaine  de  l'ÀrQpyadhatu  —  pour  le  nombre  et  la  nature,  sont 
comme  les  dhyânas. 

Il  y  a  quatre  ârûpyas  et  chaque  àrûpya  est  double,  «  de  nais- 
sance »  et  «  de  concentration  ».  Les  «  naissances  »  (esâm  ârùpyâ- 
nâm  upapattayah)  ont  été  définies  dans  le  troisième  chapitre  (iii.  3). 
Quant  aux  concentrations  d'ârûpya,  de  leur  nature  et  en  général, 
elles  sont  concentration,  «  application  de  pensées  bonnes  à  un  seul 
objet  ». 

En  raison  de  cette  double  similitude,  la  Karika  dit  que  Yârûpya 
est  comme  le  dhyâna.  [3  a] 

b.  Le  dhyâna  est  accompagné  des  cinq  skandhas  ;  Yârûpya  est 
accompagné  de  quatre  skandhas,  car  tout  rùpa  (dhyânasamvara, 
atiàsravasamvara,  iv.  4)  y  manque  (anuparivartakarûpâbhâvât, 
ii.  51  a-c). 

2  d.  Il  naît  de  la  séparation  d'avec  la  terre  inférieure.  ' 

Tous  les  ârûpyas  sont  concentration  ;  mais  il  y  a  cependant  quatre 
ârûpyas,  parce  que  la  concentration  qui  constitue  chaque  ârûpya 
procède  de  la  séparation  (viveka)  d'avec  la  terre  inférieure. 

Ce  qu'on  nomme  âkâsânantyâyalana,  c'est  le  recueillement  qui 
procède  de  la  séparation  d'avec  le  quatrième  dhyâna  ;  et  ainsi  de 
suite  jusqu'au  naivasamjhânâsamjhâyatana  (ou  bhavâgra)  qui 
procède  de  la  séparation  d'avec  Y  âkimcanyâyatana. 

Que  faut-il  entendre  par  '  séparation  ',  viveka  ?  —  Le  chemin 
(ânantarya  et  vimuktimârga)  par  lequel  l'ascète  est  délivré  de  la 
terre  inférieure,  parce  que  ce  chemin  lui  tourne  le  dos  (vairâgyaga- 
manât  tadvaimukhyagamanât). 

1.  hog  mahi  sa  las  dben  las  skyes  =  [adhobhûmivivekajàh] 
Paramartha  traduit  :  «  Séparation-terre-inférieure  nait  ».  —  Hiuan-tsang  :  «  Sé- 
paration inférieure  terre  naître,  d'où  division  en  quatre  ».  —  P'ou-kouang  explique  : 
«  Il  est  quadruple  parce  qu'il  naît  de  la  séparation  d'avec  terre  inférieure  ».  — 
Fa-pao  :  «  Il  est  quadruple  en  raison  de  séparation  d'avec  naissance  dans  terre 
inférieure  »  :  «  séparation  d'avec  naissance  »  signifiant  :  «  séparation  d'avec  dhar- 
mas  souillés  »,  ou  bien  :  «  se  séparer  et  naître  ».  On  nait  [en  haut]  parce  qu'on  se 
sépare  [de  ce  qui  est  en  bas], 
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3  a-b.  Ils  sont  dits  vibhûtarûpasamjfia,  ainsi  que  trois  sdman- 
takas.  ' 

Les  drûpyas  fondamentaux  (maula),  avec  les  stades  préparatoi- 
res (sâmantaka)  des  trois  drûpyas  fondamentaux  supérieurs,  sont 
définis  :  «  qui  a  vaincu  la  notion  de  rùpa  ». 

Le  premier  sâmantaka,  stage  préparatoire  de  Yâkdsdnantyâya- 
tana,  ne  reçoit  pas  ce  nom,  parce  qu'il  a  pour  objet  le  quatrième 
dhyâna  :  la  notion  de  rûpa  ne  s'y  trouve  pas  complètement  dépassée. 

Les  drûpyas  sont  ainsi  nommés  parce  qu'il  ne  s'y  trouve  pas  de 
rûpa  : 

3  c.  Dans  l'Àrupya,  pas  de  rûpa. 2 

1.  fier  bsdogs  gsum  dan  bcas  par  ni  /  gzugs  kyi  hdu  ses  bsig  ces  bya  =  vibhû- 
tarûpasamjndkhyâh  [sâmantakais  tribhih  saha  ?] 

2.  gzugs  med  pa  na  gzugs  med  do 

Kosa,  iii.  3,  explique  comment  l'Àrûpyadhatu,  qui  ne  pomporte  pas  de  places, 
d'étages,  est  cependant  quadruple  au  point  de  vue  du  mode  d'existence  des  dieux 
qui  y  naissent  :  ârûpyadhâtur  asthâna  upapattyâ  caturvidhah.  —  L'Abhisa- 
mayalamkârâloka  (ad  Astasahasrika  153,  18),  après  avoir  cité  cette  définition* 
ajoute  une  ligne  (empruntée  à  quel  Sastra  ?)  :  dhyânâd  ûrdhvam  sasamsthâno 
rûpesadbhâvo  'tha  va  (Sic  Ms.)  :  «  Ou  bien,  placé  au  dessus  du  monde  des 
dhyânas  (=  Rûpadbatu),  il  comporte  figure,  car  il  s'y  trouve  un  peu  de 
Rïipa  ».  —  La  cosmologie  bouddhique  connaît  des  cieux  superposés  d'Àrûpya,  où 
il  y  a  des  châteaux  (kong)  ;  voir  par  exemple  Hastings,  art.  Cosmology. 

Kathavatthu,  viii.  8,  xvi.  9.  —  Les  Andhakas  soutiennent  que  de  la  matière 
subtile  existe  dans  l'Àrupya  (en  raison  du  texte  vijnânapratyayatn  nâtna- 
rûpam,  voir  ci-dessous  p.  138).  —  Voir  Vasumitra  et  Bhavya. 

Les  Mahasamghikas,  Mahlsasakas,  auxquels  la  Vibhasa  ajoute  les  Vibhajya- 
vadins,  admettent  l'existence  du  rûpa. 

Notes  de  l'éditeur  japonais  —  Commentaire  du  Samayabheda  :  Existent  dans 
le  Rûpa  et  l'Àrupya  les  six  sortes  de  connaissance  (sad  vijnânakâyâh).  —  Mais, 
s'il  y  a  rûpa  dans  l'Àrupya,  pourquoi  est-il  nommé  Àrûpyadhatu  ?  —  Parce  qu'il 
s'y  trouve  rûpa  subtil,  non  pas  grossier. 

Vibhasa,  83,  16.  —  Quelques-uns  disent  que  le  rûpa  existe  dans  l'ÀrQpya, 
comme  les  Vibhajyavadins  ....  Les  Mahasamghikas  pensent  que,  dans  l'ÀrOpya, 
il  y  a  un  rûpa  fruit  de  l'acte. 

Le  Sariputrabhidharma  dit  que,  dans  l'Àrupya,  il  y  a  rûpa,  à  savoir  rûpa 
faisant  partie  du  dharmâyatana  (Kosa,  iv.  trad.  p.  16).  Dans  le  Grand  Véhicule 
on   dit  que,  dans  l'Àrupya,  il  y  a  rûpa  fruit  du   samâdhi.  —  Mahadharma- 


136  CHAPITRE  VIII,  3  C. 

Ceci  doit  être  démontré  (sâdhyam  tâvad  état),  disent  d'autres 
Ecoles  (nikâyântariyâh)  ;  car  nous  soutenons  qu'il  y  a  du  rûpa 
dans  les  ârûpyas. 

Mais  alors  comment  les  ârûpyas  sont-ils  nommés  ârûpyas  ?  — 
On  les  nomme  ainsi  parce  que  le  rûpa  y  est  réduit  (îsadrûpâ  ârû- 
pyàh),  de  même  qu'on  nomme  âpingala,  «  rougeâtre  »,  ce  qui  est  un 
peu  rouge  (tsatpingala)  (i.  17,  p.  32). 

Soit  ;  mais  quelle  sorte  de  rûpa  attribuez-vous  à  l'Ârflpyadhatu  ? 

i.  Si  vous  dites  que  ce  rûpa  n'est  ni  le  corps,  ni  la  voix,  mais 
seulement  le  rûpa  que  constituent  les  disciplines  corporelle  et 
vocale  (kâyavâksamvaramâtra  =  le  rûpa  faisant  partie  du  dhar- 
mâyatana,  iv.  trad.  p.  16),  comment  ces  disciplines  peuvent-elles 
exister  en  l'absence  de  corps  et  de  voix  ?  Et  comment  un  rûpa  dérivé 
des  grands  éléments  (bhaûtika),  à  savoir  la  discipline,  pourrait-il 
exister  en  l'absence  du  rûpa  primaire,  en  l'absence  des  grands  élé- 
ments (mahdbhûlas)  ?  [3  b].  —  Si  vous  répondez  que  la  discipline 
corporelle  et  vocale  existe  sans  le  concours  d'un  rûpa  primaire  du 
domaine  de  l'Àrûpya,  de  même  que  la  discipline  pure  (anâsrava) 
existe  sans  grands  éléments  de  même  nature,  c'est-à-dire  purs,  la 
réponse  ne  vaut  pas,  car  la  discipline  pure  a  pour  point  d'appui 
les  grands  éléments,  impurs,  de  la  terre  où  l'Ârya  est  né  (iv.  6). 

Cette  démonstration  de  l'absence  du  rûpa  vaut  non  seulement 
pour  les  naissances  d'Ârûpya,  mais  encore  pour  les  recueillements 
d'ÂrQpya  ',  [où  manque  la  discipline,  samvara,  qui  est  rûpa], 

ii.  Si  vous  attribuez  aux  êtres  d'Ârûpyadhâtu  les  organes  matériels 
(rûpïndriya),  comment  pouvez-vous  dire  que  le  rûpa  de  l'Àrûpya 

bherlsûtra,  i.  13,  Mahânirv&na,  8,  16  :  Quant  aux  dieux  du  Naivasamjnanasam- 
jfiâyatana,  les  saints  des  deux  véhicules  ne  peuvent  savoir  comment  ils  sont  ...  — 
Ce  qu'il  y  a  de  vie  (âyus  :  cheôu  ming)  chez  les  dieux  Asamjnins  seuls  les  Bouddhas 
le  savent;  de  même  pour  les  êtres  du  Naivasamjnanasamjnayatana. 

1.  Le  Bhâsya  porte  :  samâpattâv  api  tatpratisedha  uktah.  —  Vyakhya  : 
«  D'après  d'autres,  il  faut  comprendre  :  En  vertu  du  texte  :  sarvaso  rûpasam- 
jnânâm  samatikramât,  il  est  établi  qu'il  n'y  a  pas  non  plus  rûpa  dans  l'ara- 
pyasamâpatti  ».  —  L'éditeur  japonais  comprend  :  «  Parce  que  l'on  nie  qu'il  y  ait 
[anâsrava  samvara]  dans  cette  samâpatti  ». 
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est  subtil  ?  —  Parce  que,  répondez-vous,  leurs  dimensions  sont  très 
petites  (parimdnâlpatvât)  ;  les  êtres  y  sont  donc  de  rûpa  réduit 
(îsadrûpa),  les  êtres  y  sont  donc  «  sans  rûpa  ».  —  Mais,  à  raison- 
ner ainsi,  les  minuscules  et  invisibles  animaux  aquatiques  [dont  parle 
le  Vinaya]  seront  aussi  «  sans  rûpa  ». 

Direz-vous  que  le  rûpa  de  l'Ârûpya  est  transparent  (accha,  ii. 
p.  130)  ?  —  Mais  les  êtres  intermédiaires  et  les .  êtres  du  Rflpadhatu 
possèdent  aussi  un  rûpa  transparent.  ' 

Direz-vous  que  le  rûpa  de  l'Ârûpya  est  plus  transparent  et  mérite 
seul  le  nom  de  «  non-rûpa  »?  —  Mais  alors  vous  devez  réserver  le 
nom  d'Ârûpya  à  l'étage  le  plus  élevé  de  l'Ârûpya,  car  les  corps  seront 
d'autant  plus  transparents  qu'est  plus  distingué  le  recueillement  de 
l'étage  auquel  ils  appartiennent  (samâpattivad  upapattiviéesât). 2 

En  outre,  le  rûpa  des  existences  de  Rûpa  (ou  de  dhyâna)  ne  peut 
être  perçu  par  l'œil  d'une  terre  inférieure,  étant  trop  transparent.  En 
quoi  diffère-t-il  du  rûpa  que  vous  attribuez  à  l'Ârûpya  ? 

Si  enfin  vous  soutenez  que  le  nom  des  deux  premières  sphères 
(dhâtu)  correspond  à  son  objet  (anvarthasamjnâ)  3.  mais  qu'il  n'en 
est  pas  de  même  du  nom  de  l'Ârûpya,  c'est  là  une  affirmation  gra- 
tuite. 

iii.  On  soutient  que  le  rûpa  existe  dans  l'Ârûpya  ;  quatre  argu- 
ments :  1.  il  est  dit  que  la  vie  et  la  chaleur  sont  connexes  (samsrsla)'*  ; 
2.  il  est  dit  que  le  nâman  (les  quatre  skandhas  immatériels)  et  le 

1.  antarâbhavarûpâvacarâ  M  vajramayesu  api  parvatesv  acchatvâd 
asajjamânâ  gacchanti  j  tesûm  ârûpyaprasangât.  —  Voir  iii.  14  a.  —  «  trans- 
parent »  rend  mal  le  sens  du  mot  accha.  [Il  s'agit  d'un  rûpa  qui  peut  passer  à 
travers  les  autres  rûpas,  une  matière  à  la  façon  de  l'éther]. 

2.  Car  «  les  existences  de  recueillement  »  (upapatti),  comme  les  «  recueille- 
ments »  (samâpatti),  sont  de  plus  en  plus  bonnes. 

3.  On  a  :  kâmagunaprabhâvitah  kâmadhâtuh  /  rûpaprabhâvito  rûpadhâ- 
tuh.  —  Voir  ii.  14,  iii.  3. 

4.  yac  câyusman  kosthila  âyur  yac  cosmakam  samsrstâv  imau  dharmau 
na  visamsrstau.  —  Sur  samsrsta,  vii.  p.  17,  et  iii.  32  a-b. 

Mahakotthita  converse  avec  Sariputta  sur  ce  sujet,  Majjhima,  i.  296  (voir  Kosa, 
ii.  45,  p.  215). 
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rûpa  s'appuient  l'un  sur  l'autre  comme  deux  bottes  de  roseaux  '  ; 
3.  il  est  dit  que  le  nâmarûpa  a  pour  cause  le  vijfiâna  -  ;  4.  il  est  dit 
que  le  vijnâna  ne  vient  pas,  ne  part  pas  indépendamment  du  rûpa, 
de  la  sensation,  de  la  notion,  des  samskâras. 3 

Ces  textes  [4  a]  ne  sont  pas  décisifs,  car  il  y  a  lieu  de  les  inter- 
préter (sampradhâryatvât)  :  1.  Le  Sûtra  dit  que  la  vie  (âyus)  est 
associée  à  la  chaleur,  laquelle  est  rûpa  :  mais  vise-t-il  toute  sorte  de 
vie  ou  seulement  la  vie  du  domaine  du  Kamadhâtu  ?  '  2.  Le  Sûtra 
dit  que  le  nâman  et  le  rûpa  s'appuient  l'un  sur  l'autre  :  mais  vise-t- 
il  toutes  les  sphères  ou  seulement  le  Kama  et  le  Rûpadhatu  ?  3.  Le 
Satra  dit  :  vijnânapratyayam  nâmarûpam  8  :  mais  ce  texte  en- 

1.  nadakalâpîdvayavan  nâmarûpayor  anyonyanisritavacanât.  —  Mais 
les  deux  versions  chinoises,  ici  et  plus  bas,  lisent  :  nâmarûpa-vijnânayor,  lecture 
confirmée  par  les  sources  pâlies. 

Cependant  la  Vyakhya  cite  le  Siitra  :  tadyaihâyusman  sâriputra  dve  nada- 
kalâpyâv  âkâsa  ucchrite  syâtâm  /  te  'nyonyanisrite  /  anyonyam  nisritya 
tistheyâtâm  j  taira  kaécid  ekâm  apanayed  dvitiyâ  nipatet  /  dvitlyâm 
apanayed  ekâ  nipatet  /  evam  âyusman  sâriputra  nâtna  ca  rûpam  cânyo- 
nyanisritam  anyonyam  nisritya  tisthati  ....  —  Même  comparaison  dans 
Samyutta,  ii.  114  ;  mais  nâmarûpa  et  vijnâna,  non  pas  rûpa  et  nâman. 

2.  vijnânapratyayam  nâmarûpam  iti  vacanât.  —  Argument  des  Vibhajya- 
v&dins  d'après  Vibhasa,  83,  16.  (Ci-dessus  p.  135  n.  2). 

Vyakhya  :  pratltyasamutpâdasûtra  uktam  ârûpyaprasiddhi(?)ksane 
vijnânapratyayam  nâmarûpam  iti  vacanât. 

3.  rûpopagam  bhiksavo  vijiiânam  tisthati rûpâlambanam rûpapratistham / 
yah  kas  cid  bhiksava  evam  vadet  /  aham  anyatra  rûpâd  vedanâyâh  sam- 
jtiâyâh  samskârebhyo  vijiiânasya  âgatitn  va  [gatim  va]  cyutim  vopapattim 
va  vadâmïti  tasya  tad  vâgvastv  eva  syât.  —  Rédaction  très  voisine,  Samyutta, 
iii.  53  (trad.  de  Warren,  p.  162). 

4.  Vyakhya.  —  La  stance  :  âyur  usmâ  'tha  vijiiânam  ...  «  Lorsque  la  vie,  la 
chaleur  et  le  vijnâna  quittent  le  corps,  il  gît,  déserté,  insensible,  comme  un 
morceau  de  bois  »  (ii.  45  a),  prouve  que  le  Sûtra  vise  seulement  le  Kamadhâtu, 
car  1.  il  n'y  a  pas  de  corps  dans  PArûpya  ;  2.  dans  le  Rûpa,  le  corps  existe,  mais 
«  le  corps  ne  continue  pas  après  la  mort  »  :  rûpadhâtau  tu  yady  api  kâyo  'sti 
tatra  kâyanidhanam  [d'après  iii.  9]. 

5.  Il  faut  observer  que,  en  ce  qui  concerne  les  êtres  de  naissance  spontanée 
(upapâdukas),  la  formule  est  :  vijnânapratyayam  sadâyatanam,  car  ce  qu'on 
appelle  nâmarûpa  c'est  les  cinq  skandhas  qui  n'ont  pas  encore  pris  l'état  de 
sadâyatana  (anispannasadâyatanâvastha)  ;  or  le  sadâyatana  existe  dès 
l'origine  des  êtres  upapâdukas,  Kosa,  ii.  14,  p.  132. 
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seigne-t-il  que  tout  vijnâna  —  que  ce  soit  un  vijnâna  causé  par  des 
samskâras  de  Kama  ou  de  Rûpadhatu,  ou  un  vijnâna  causé  par 
des  samskâras  d'Ârdpyadhatu  [,  c'est-à-dire  un  vijflâna  causé  par 
des  actes  rétribués  par  une  existence  de  Kama  ...  ]  —  est  cause  de 
nâmarûpa  ?  Bien  plutôt  il  enseigne  que  tout  nâmarûpa  a  pour 
cause  le  vijnâna*.  4.  Le  Sûtra  nie  que  le  vijnâna  vienne  (âgati)  ou 
parte  (gati)  indépendamment  des  quatre  «  résidences  ou  lieux  du 
vijflâna  »  (vijnânasthiti,  iii.  7),  c'est-à-dire  indépendamment  des 
rûpa,  vedanâ,  samjnâ  et  samskâras  :  mais  le  Sûtra  doit-il  être 
compris  :  «  indépendamment  de  toutes  ces  sthitis  ensemble  »  ? 

On  dira  que,  le  Sûtra  s'exprimant  d'une  manière  générale  (avise- 
savacanât),  nous  n'avons  pas  à  l'interpréter  (na  sampradhâryam 
état),  nous  n'avons  pas  le  droit  de  penser  qu'il  envisage  le  Kama- 
dhatu,  etc. 

Cette  réponse  ne  vaut  pas  ;  car  à  prendre  le  Sûtra  à  la  lettre,  on 
aboutit  à  des  conséquences  absurdes:  1.  la  vie  accompagnera  néces- 
sairement la  chaleur,  fut-ce  la  chaleur  externe  2  ;  2.  le  rûpa  externe 
s'appuiera  sur  le  nâman  ;  3.  le  rûpa  externe  aura  pour  cause  le 
vijnâna  ;  4.  il  y  aura  aliment  en  bouchées  dans  le  Rûpa  et  l'Àrûpya- 
dhatu,  car  le  Sûtra  dit,  d'une  manière  générale,  qu'il  y  a  quatre 
aliments  (iii.  40),  de  même  qu'il  dit  d'une  manière  générale  qu'il  y  a 
quatre  «  résidences  du  vijnâna  »  :  d'où  vous  concluez  que  la  «  rési- 
dence rûpa  »  existe  dans  l'Ârûpyadhatu. 

Non  pas,  direz-vous,  car  le  Sûtra,  tout  en  s'exprimant  d'une  ma- 
nière générale  sur  les  quatre  aliments,  formule  des  exceptions  à  la 
règle  3  :  il  parle  d'un  être  «  qui  dépasse  les  dieux  qui  se  nourrissent 

1.  C'est  ce  qui  résulte  du  Sûtra  dont  nous  avons  la  rédaction  pâlie  dans  Dlgha 
ii.  63  :  vijnânam  ced  ânanda  mâtuh  kuksim  navakràmed  api  nu  tan  nâma- 
rûpam kalalatvâya  sammûrchet  j  no  bhadanta  /  vijnânam  ced  ânandâva- 
krâmya  ksipram  evâpakrâmed  api  nu  tan  nâmarûpam  itthatvaya  prajfia- 
yeta  \  no  bhadanta  j  vijnânam  ced  ânanda  daharasya  kumârasya  kumâ- 
rikâyâ  va  ucchidyeta  vinasyen  na  bhaved  api  nu  tan  nâmarûpam  vrddhim 
vipulatâm  âpadyeta  /  no  bhadanta. 

2.  bâhyasyâpi  hy  usmana  âyusâ  vinâbhâvo  na  prâpnoti. 

3.  asty  asyotsargasyâpavâdah. 


140  CHAPITRE  VIII,  3  C. 

de  l'aliment-en-bouchées  »  '  ;  il  parle  d'êtres  «  qui  se  nourrissent  de 
joie  ».  2 

Fort  bien,  mais  le  Sûtra  ne  dit-il  pas  aussi,  et  catégoriquement, 
que  le  rûpa  manque  dans  l'Ârûpya  ?  Il  dit  :  1.  «  Par  les  ârûpyas 
on  sort  des  rûpas  *  ••  ;  2.  «  Ces  états  de  délivrance  tranquilles, 
au-delà  des  rûpas,  les  ârûpyas  ...  »  4  ;  3.  «  Il  y  a  des  existences  sans 
rûpa,  en  passant  absolument  au-delà  des  notions  de  rûpa  »  "  : 
or,  si  le  rûpa  existait  dans  les  existences  ou  dans  les  recueillements 
d'Arûpya,  les  êtres  qui  s'y  trouvent  auraient  notion  de  leur  rûpa.  Le 
Sûtra  ne  dirait  pas  que  l'ascète  obtient  ces  existences  et  recueille- 
ments en  passant  au-delà  des  notions  de  rûpa. 6 

Notre  adversaire  répliquera  que  le  Sûtra,  dans  ces  divers  passages, 
entend  parler,  non  du  rûpa  en  général,  mais  du  rûpa  grossier  d'une 
terre  inférieure. 

Nous  répliquerons  que,  dans  cette  hypothèse,  1.  on  devra  com- 
prendre dans  le  même  sens  le  texte  relatif  à  l'aliment-en-bouchées, 
lequel  existera  donc,  subtil,  dans  le  Rûpa  et  FÂrûpyadhatu  ;  2.  on 
devra  dire  que  l'ascète  sort,  par  les  dhyânas,  des  rûpas,  et  que  les 
dhyânas  appartiennent  à  l'Ârûpyadhatu  :  car  les  dhyânas  sont  au- 
delà  des  rûpas  grossiers  d'une  terre  inférieure,  le  Kamadhâtu  ;  3.  on 
devra  dire  que,  par  les  ârûpyas,  l'ascète  sort  de  la  sensation  (veda- 
nâ),  etc.  :  car  les  ârûpyas  sont  au-delà  de  la  sensation  des  terres 
inférieures  ;  et  on  devra  les  nommer  «  sans  sensation  »,  etc.  —  Le 
Sûtra  ne  s'exprime  pas  ainsi.  Tenons  donc  pour  acquis  que  les  ârû- 
pyas sont  au-delà  de  tout  rûpa  quel  qu'il  soit. 

Objection.  —  Comment  les  ârûpyas  peuvent-ils  être  la  «  sortie  » 

1.  L'Udfiyisûtra  (Kosa,  ii.  44  d,  trad.  209)  dit  :  bhedâc  ca  kâyasyâtikramya 
devân  kavadlkârâhârabkaksân  anyatamasmin  divye  manomayakâya 
upapadyate. 

Anguttara,  iii.  192,  comp.  Dïgha,  i.  34,  186. 

2.  prïtyâhâravacanât.  —  iii.  98. 

3.  rûpânâm  niksaranam  ârûpyâh. 

4.  ye  te  éântavimoksâ  atikramya  rûpâny  ârûpyâh  ...  —  viii.  32. 

5.  Madhyama,  24,  12. 

6.  rûpajâtim  tu  krtsnâm  atikrântah. 
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(nihsarana)  des  rûpas  ?  Bhagavat,  en  effet,  nie  que  l'existence 
(bhava)  puisse  être  la  sortie  de  l'existence  :  «  Je  dis  qu'on  ne  peut 
sortir  du  bhava  par  le  bhava  »  '.  —  Bhagavat  s'exprime  ainsi  avec 
raison,  car,  d'une  part,  on  ne  peut  sortir  d'une  certaine  existence  (ou 
mode  d'existence,  bhava)  par  cette  même  existence,  et,  d'autre  part, 
par  quelque  existence  que  ce  soit,  on  ne  peut  ni  sortir  de  toutes  les 
existences  (asarvanihsarana),  ni  sortir  définitivement  d'aucune 
existence  (anatyantanihsarana). 

Enfin  Bhagavat  dit  que,  dans  les  dhyânas,  il  y  a  rûpa,  vedanâ, 
samjnâ,  samskâras,  vijnâna  ;  que,  dans  les  ârûpyas,  il  y  a  veda- 
nâ ....  vijnâna.  Si  vraiment  il  y  avait  rûpa  dans  les  ârûpyas,  pour- 
quoi Bhagavat  ne  dirait-il  pas  [5  a]  qu'il  s'y  trouve  rûpa,  comme  il 
fait  pour  les  dhyânas  ? 

Donc,  comme  nous  l'avons  dit  : 

3  c.  Il  n'y  a  pas  de  rûpa  dans  les  Ârûpyas. 

Des  deux  arguments  ci-dessus  exposés,  il  résulte  qu'il  n'y  a  pas  de 
rûpa  dans  l'ÂrQpyadhatu.  Les  docteurs  qui  soutiennent  l'existence 
du  rûpa  dans  l'ÂrQpyadhatu  soutiennent  une  thèse  fausse  et  en  con- 
tradiction avec  la  raison. 

S'il  en  est  ainsi,  lorsqu'un  être  obtient  une  existence  d'Àrûpya- 
dhatu,  sa  série  de  rûpa  se  trouve  coupée  pour  de  nombreuses  pério- 
des cosmiques  (iii.  81).  Lorsqu'enfin  cet  être  renaît  dans  une  sphère 
inférieure,  d'où  vient  son  rûpa  ?  - 

1.  naham  bhavena  bhavasya  nihsaranam  vadâmi.  —  Comparer  Udfina, 
iii.  10.  —  bhava  défini  i.  8  c. 

Voir  Pavant-propos  des  chapitres  v-vi,  p.  ix.  —  Par  le  premier  dhyâna  mon- 
dain, qui  est  un  certain  bhava,  on  ne  peut  s'élever  au-dessus  du  premier  dhyâna  ; 
et  ainsi  de  suite.  Il  n'y  a  pas  de  bhava  par  lequel  on  puisse  s'échapper  du 
naivasamjnânâsamjnâyatana  qui  est  le  Bhavfigra,  le  sommet  du  bhava.  En 
outre,  dans  quelque  stade  supérieur  d'existence  que  ce  soit,  on  ne  peut  trouver 
la  sortie  définitive  d'un  stade  inférieur,  car  la  chute  est  toujours  possible.  —  Donc 
on  ne  sort  du  bhava  que  par  le  Chemin  qui  ne  fait  pas  partie  des  Dhalus,  qui  n'est 
pas  bhava. 

2.  VibhasS,  83,  16.  —  Objection  des  Vibhajyavadins  :  «  S'il  n'y  a  absolument  pas 
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3  d.  Le  rûpa  naît  de  la  pensée.  • 

Autrefois  a  été  produite  une  cause  —  une  certaine  action,  etc.  — 
devant  mûrir  en  rûpa  ;  la  trace  (vâsanâ)  de  cette  cause  demeure 
dans  la  pensée  :  son  efficacité  arrive  maintenant  à  maturité  2  ;  le  rûpa 
qui  naît  maintenant  naît  donc  de  la  pensée. 

de  rûpa  dans  l'Arûpya,  les  êtres  qui  meurent  dans  le  KSina  et  le  Rûpa,  et  qui 
renaissent  dans  l'Arûpya,  lorsque,  plus  tard,  ils  meurent  dans  l'Arûpya  et  renais- 
sent en  bas,  leur  rûpa  a  été  coupé  depuis  20000,  40000,  60000,  80000  kalpas  : 
comment  le  rûpa  est-il  produit  à  nouveau  ?  Si,  comme  vous  le  supposez,  le  rûpa 
coupé,  abandonné  (prahïna),  est  produit  à  nouveau,  qui  nous  empêchera  de  dire 
que  les  samskâras,  quoique  coupés  et  abandonnés  à  l'obtention  du  NirvSna, 
réapparaîtront  plus  tard  ?  Pour  éviter  ce  défaut,  il  faut  admettre  que  le  rûpa 
existe  dans  l'Arûpya  ». 

1.  gzugs  ni  seras  las  skye  bar  hgyur. 

2.  ParamSrtha  :  «  Parce  qu'elle  est  parfumée  (vâsita)  par  une  cause  ancienne 
devant  mûrir  en  rûpa,  la  pensée  a  l'efficace  de  produire  maintenant  le  rûpa  ». 

Il  semble  bien  que  l'expression  vâsanâ  (Kosa,  iv.  27  d,  p.  64,  vii.  28  c,  p.  70, 
30  c,  32  d)  soit  étrangère  au  Sarvfistivfida.  Quoiqu'il  en  soit,  Samghabhadra  ne 
l'emploie  pas. 

Samghabhadra,  Petit  traité  (xxiii.  8,  80  b  3)  :  «  Quel  sens  a  cette  expression 
ârûpya  ?  —  Le  sens  que  tout  rûpa  y  manque.  Quand  on  meurt  [de  l'Arûpya]  et 
qu'on  naît  en  bas,  le  rûpa  naît  du  citta.  Nous  constatons  que,  dans  ce  monde, 
des  dharmas  matériels  et  immatériels  (rûpin,  arûpin)  se  produisent  en  effet  en 
dépendance  réciproque  :  du  changement  de  la  pensée  naît  diversité  du  rûpa  ; 
quand  les  organes  matériels  sont  modifiés,  le  vijnâna  est  aussitôt  différent.  Donc, 
lorsqu'un  être  mourant  de  l'Arûpya  naît  en  bas,  la  série  de  pensée  (cittasamtati) 
se  trouve  favorable  à  la  production  de  rûpa,  et,  par  sa  force,  le  rûpa  d'une 
existence  inférieure  est  amené  à  la  naissance.  D'ailleurs  il  n'est  pas  permis  de 
dire  que  le  rûpa  naît  seulement  de  la  pensée.  C'est  aussi  en  raison  de  la  série- 
de-pensée-accompagnée-de-mpa  d'une  ancienne  existence  :  le  rûpa,  détruit  depuis 
longtemps,  est  sa  propre  semence.  Nous  soutenons  en  effet  que  le  sabhâgahetu 
est  à  la  fois  passé  et  présent  (ii.  52  a,  p.  256).  Pour  les  Arhats  déjà  nirvânés,  ils 
ont  coupé  sans  reste  la  série  des  skandhas  ;  il  ne  reste  aucune  cause  qui  puisse 
produire  la  naissance  de  nouveaux  skandhas  :  ce  n'est  pas  là  un  cas  auquel 
puisse  s'appliquer  l'exemple  de  l'être  qui  meurt  de  l'Arûpya  [et  retrouve  un  rûpa 
nouveau].  (Voir  l'argument  des  Vibhajyavûdins,  p.  141  n.  2). 

Grand  traité  (xxiii.  6,  69  b  5)  :  Les  âgamas  cités,  par  notre  adversaire  n'établis- 
sent pas  que  le  rûpa  existe  dans  l'Arûpya.  Son  argument  de  raison  n'a  pas  non 
plus  de  valeur,  car,  bien  qu'il  n'y  ait  pas  de  rûpa  dans  l'Arûpya,  un  être  d'Ârûpya 
venant  à  mourir  et  à  renaître  en  bas,  son  rûpa  vient  de  la  pensée.  Nous  constatons 
que  dans  ce  monde 
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Mais  comment  la  pensée,  dans  l'Ârûpyadhatu,  peut-elle  exister 
sans  s'appuyer  sur  le  rûpa  ?  —  Pourquoi  n'existerait-elle  pas  sans 
rûpa  ?  —  Parce  que  cela  n'arrive  jamais  ici-bas  qu'il  y  ait  pensée 
sans  corps.  —  Mais,  en  vertu  du  même  raisonnement,  vous  devrez 
nier  que  les  êtres  du  Rûpadhâtu  se  passent  de  l'aliment-en-bouchées. 
D'ailleurs  nous  avons  expliqué  '  comment  la  pensée,  dans  l'Àrûpya- 
dhatu, a  pour  support  le  nikâya  et  le  jîvita. 

Nous  avons  rendu  compte  du  nom  général  donné  aux  drûpyas. 
Reçoivent-ils  leurs  différents  noms,  âkâsânantyâyatana,  etc.,  du 
fait  qu'ils  auraient  pour  objet  l'espace  (âkâsa),  etc.  ? 

Non  pas.  —  Les  trois  premiers, 

4  a-c.  Vâkâsânantya,  le  vijnânânantya,  Yâkimcanya  sont  nom- 
més d'après  l'exercice  préparatoire. 2 

Les  trois  ârûpyas  inférieurs  reçoivent  leur  nom  du  fait  que,  dans 
l'exercice  préparatoire  (prayoga),  on  considère  l'espace,  etc. 3 

4  c-d.  En  raison  de  sa  faiblesse,  le  recueillement  qu'on  nomme  ni- 
samjnâ-ni-asamjnâ. 4 

1.  iii.  3  c-d  :  nikâyam  jîvitam  câtra  niéritâ  cittasamtatih  ;  voir  ii.  41,  45. 

2.  rnam  ses  mthah  yas  mkhah  mthah  yas  /  ci  yan  med  ces  bya  de  ltar  /  sbyor 
phyir  =  [vijnânânantyam  âkâéânantyam  akimcanâhvayam]  j  tathâ 
prayogât. 

3.  Vyâkhya  : prayogakâla  âkâéâdlny  âlambanâni.  —  Hiuan-tsang:  L'ascète, 
dans  l'exercice  préparatoire,  pense  :  «  Infini  l'espace  »  «  Infini  le  [sextuple] 
vijnâna  »  «  Il  n'y  a  rien  ». 

Sur  les  ârûpyas,  comment  on  les  obtient,  Majjbima,  i.  164,  Sutta  121,  Visuddhi- 
magga,  326  et  suiv. 

Vibhasa,  84,  3.  —  «  Ce  n'est  pas  en  raison  de  sa  nature  ou  en  raison  de  son 
objet,  mais  en  raison  du  prayoga  que  Y âkâêânantya  reçoit  son  nom.  Le  débutant 
(âclikârmika)  considère  le  caractère  de  vide  du  dessus  du  mur,  de  l'arbre,  de  la 
maison  ;  quand  il  a  «  pris  »  ce  caractère,  par  adhimukti,  il  contemple  le  caractère 
de  V âkâsa  infini  ».  —  Dans  les  ârûpyas,  l'ascète  considère  Yanitya,  le  pratyaya, 
etc. 

Vasumitra  explique  comment,  dans  Yâkimcanya  (stade  préparatoire),  la  notion 
de  sujet  et  d'objet  est  écartée  ;  voir  ci-dessus  124,  n.  5. 

4.  dman  phyir  hdu  ses  med  /  hdu  ses  med  pa  han  ma  yin  no  s  mândyât  tu 
nasamjnânâpyasamjnakam  // 
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Le  quatrième  ârûpya  reçoit  son  nom  du  fait  que  la  samjnâ, 
«  notion,  idée  »,  y  est  très  faible.  —  La  samjnâ  n'y  est  pas  claire 
ou  vive  (patu),  mais  il  n'est  pas  complètement  sans  samjnâ. 

Sans  doute,  !  on  se  prépare  à  cet  ârûpya  en  considérant  :  «  La 
samjnâ  2  est  maladie  !  La  samjnâ  est  ulcère  !  La  samjnâ  est 
flèche  !  [5  b].  L'absence  de  samjnâ  (âsamjnika  ;  comparer  ii.  41  b) 
est  hébétement  (sammoha)  !  '  Cela  est  tranquille,  cela  est  excellent, 
le  naivasamjiiânâsamjnâyatana  !  »  —  mais  ce  n'est  pas  en  raison 
de  cet  exercice  préparatoire  que  le  quatrième  ârûpya  reçoit  son 
nom.  —  Et  pourquoi  le  quatrième  ârûpya  est-il  conçu,  par  l'ascète 
qui  se  trouve  dans  les  recueillements  préparatoires,  comme  m-sam- 
jnâ-ni-asamjnâ  ? 4  —  Il  faut  certainement  répondre  que  c'est  en 
raison  de  l'exiguïté  des  samjnâs  (mrdutvât  samjnânâm).  C'est  là 
l'explication  de  son  nom. 

5.  Il  y  a  donc  huit  choses  qui  sont  «  recueillement  fondamental  »  ; 
les  sept  premières  sont  de  trois  espèces  :  de  délectation,  pures  (éud- 
dha,  suddhaka),  exemptes  d'âsrava  (anâsrava)  ;  la  huitième  est  de 
deux  espèces. 

6.  Le  recueillement  de  délectation  est  associé  à  la  soif  ;  le  recueil- 
lement pur  est  du  «  bon  »  d'ordre  mondain  :  il  est  l'objet  de  la  délec- 


C'est  une  question  s'il  y  a  samjnâ  dans  le  quatrième  ârûpya,  la  sphère  de 
«  non-samjnâ  et  non-non-sam/tôâ  ».  —  Anguttara,  iv.  426  ;  Kathavatthu,  xiii.  12  ; 
Vasumitra  et  Bhavya. 

Le  «  recueillement  de  l'arrêt  de  la  samjnâ  et  de  la  vedanâ  »  ne  peut  être  obtenu 
que  par  un  ascète  entré  dans  cet  ârûpya  (ii.  44  d,  p.  210  et  iii.  6  c).  On  peut,  de 
ce  fait,  conclure  que  la  samjnâ  y  existe.  (Sur  la  pensée  subtile-subtile,  viii.  33  b). 

1.  yady  api  tatrâpy  evam  prayujyate  .... 

2.  Comparer  Majjbima,  i.  435,  ii.  230  ;  Anguttara,  iv.  422,  Visuddhimagga,  335. 
—  Il  s'agit  des  samjnâs  des  recueillements  inférieurs.  —  En  effet  on  entre  dans 
le  quatrième  ârûpya  en  se  dégoûtant,  par  une  méditation  pratiquée  dans  le 
sâmantaka,  du  troisième  ârûpya. 

3.  C'est-à-dire  «  cause  d'hébétement  »  (sammohakârana). 

4.  kasmât  tu  tais  tad  evam  grhyate,  c'est-à-dire,  d'après  la  VyakhyS  :  tair 
iti  tatsamâpattibhis  tad  iti  naivasamjnânâsamjiîâyatanam  evam  grhyata 
iti  naiva  samjnâ  nâsamjneti  grhyata  ity  arthah  / 
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tation  du  premier  ;  le  recueillement  anâsrava  est  supramondain.  ' 

Les  quatre  dhyânas  et  les  quatre  ârûpyas  sont  les  huit  recueille- 
ments fondamentaux,  les  huit  maulasamâpattidravyas. 2 

Les  sept  premiers  de  ces  huit  peuvent  être  de  trois  sortes  ;  le 
huitième,  en  raison  de  la  faiblesse  de  la  «  notion  »  (samjnâmân- 
dyât)  [et  par  conséquent  de  la  vipaéyanâ,  intellection,  aussi],  n'est 
jamais  anâsrava. 3 

1.  de  ltar  sfioms  hjug  dnos  gzhihi  rdzas  /  rnam  pa  brgyad  bdun  rnara  pa  gsum  / 
ro  myaii  ldan  dan  dag  pa  dan  /  zag  med  brgyad  pa  rnam  pa  gnis 

ro  myan  mthsuns  ldan  sred  bcas  so  /  bjig  rten  pa  yi  dge  ba  ni  /  dag  pa  de  ni 
des  myan  bya  /  zag  med  hjig  rten  hdas  pa  ho 

[evam  maulasamâpattidravyam  astavidham  tridhâ  j 
sapta]  âsvâdanavacchuddhânâsravâny  [astamam  dvidhâ  //] 
[âsvâdanasamprayuktam  satrsnam  laukikam  èubham  / 
éuddham  tadâsvâdyam  idam  lokottaram  anâsravam  //] 

Nous  devons  ici  renoncer  à  traduire  anâsrava  par  «  pur  »,  traduction  justifiée 
ailleurs  par  le  synonyme  amala,  nirmala. 

Vibhfisfi,  163,  11.  —  La  samâpatti  anâsrava  est  pure  au  sens  propre  du  mot  ; 
pourquoi  ne  pas  la  nommer  èuddhaka  ?  ....  Quelques-uns  disent  :  Le  nom  est 
établi  en  raison  de  la  différence  du  sens.  La  samâpatti  qui  est  à  la  fois  bonne 
(kuéala)  et  &\ec-âsravas  (sâsrava,  laukika),  est  la  première  contradiction  des 
dharmas  souillés  :  on  la  nomme  éuddha  parce  que  le  sens  de  pureté  y  est  domi- 
nant. Le  sens  de  anâsrava  est  dominant  dans  le  noble  Chemin. 

éuddhaka,  c'est-à-dire  kuéala  sâsrava  ;  anâsrava,  c'est-à-dire  Chemin.  Mais 
le  recueillement  kuéala  sâsrava  est  samala,  sakasâya,  savisa,  sakantaka, 
sâsrava,  sadosa  :  comment  peut-on  le  nommer  éuddhaka  ?  On  le  nomme  ainsi, 
bien  qu'il  ne  soit  pas  absolument  pur,  parce  qu'il  l'est  partiellement,  parce  qu'il 
n'est  pas  mêlé  de  kleêa  ;  parce  qu'il  contrecarre  les  kleéas  ;  parce  qu'il  amène  le 
recueillement  anâsrava  lequel  est  pur  au  sens  vrai  du  mot  ;  parce  qu'il  est 
favorable  (anukûla)  au  Chemin  ;  parce  qu'il  est  l'escorte  de  Y  anâsrava. 

2.  Hiuan-tsang  :  Les  maulasamâpattis,  dhyânas  et  ârûpyas,  expliquées 
ci-dessus  sont  au  nombre  de  huit  ... 

Paramartha  :  Les  maulasamâpattis,  à  considérer  les  dharmas  réels  (ou 
dravyas),  sont  seulement  huit  dravyas,  quatre  rûpasamâpattis  et  quatre 
ârûpyasamâpattis. 

Vyakhya  :  samâpattidravyâni  maulânîti  êâkhâs  tesâm  nopanyasyanta 
ity  abhiprâyah.  —  Les  Sakhas  ou  «  branches  »  sont  les  sâmantakas  (viii.  22  a) 
et  le  dhyânântara,  ou  les  asamjnisamâpatti  et  nirodhasamâpatti  [Note  du 
traducteur]. 

3.  C'est-à-dire,  «  on  ne  peut  pas,  entré  dans  ce  huitième  recueillement,  méditer 
le  Chemin  ».  —  Vibhasa,  162,  11.  —  On  ne  peut  pas  pratiquer  le  Chemin  dans  le 
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La  première  espèce,  âsvâdanasamâpatti,  est  le  recueillement 
associé  à  la  soif  (trsnâ).  La  soif,  comme  elle  s'attache  et  savoure, 
est  nommée  âsvâdana,  délectation  [6  a].  Le  recueillement  associé  à 
la  soif  est  donc  «  recueillement  savoureux  »  ou  «  recueillement  de 
délectation  ».  ' 

Le  recueillement  pur  (éuddhaka)  est  concentration  (samâdhi) 
bonne,  mondaine.  La  concentration  est  bonne  quand  elle  naît  en 
association  avec  les  dharmas  blancs,  non-désir  (alobha),  etc.  (iv.  9  a). 

Le  recueillement  pur  est  l'objet  savouré  par  le  recueillement  de 
délectation.  Aussitôt  le  recueillement  pur  disparaît,  aussitôt  naît  le 
recueillement  de  délectation  qui  le  savoure.  L'ascète  est  alors  sorti 
(vyutthita)  du  recueillement  pur  qu'il  savoure  ;  mais  il  est  recueilli 
(samâpanna)  du  fait  du  recueillement  de  délectation  par  lequel  il 
savoure. 

Le  recueillement  anâsrava  est  supramondain.  Il  ne  peut  être  cause 
ou  objet  de  la  soif  ;  il  n'est  donc  pas  savouré. 

Seuls  parmi  les  recueillements,  et  à  la  différence  des  ârûpyas,  les 
dhyânas  sont  munis  des  «  membres  »  (anga),  [parce  que  le  calme 
et  l'intellection,  samatha  et  vipaéyanâ,  y  sont  égaux,  p.  157,  n.  4]. 

Combien  de  membres  2  dans  chaque  dhyâna  ? 


Kamadhatu,  ni  non  plus  dans  le  bhavâgra.  —  Voir  Avant-propos  de  Chapitres  v-vi. 

1.  Mahavyutpatti,  85,  7  :  âsvâdanasamprayuktadhyâna. 

Anguttara,  ii.  126  :  «  Une  personne  ...  entre  et  demeure  dans  le  premier  dhyâna; 
elle  le  savoure,  l'aime,  y  trouve  délectation  sensible  (tatn  assâdeti  tant  nikâmeti 
tena  ca  vittim  âpajjati).  Si  elle  meurt  sans  en  être  tombée,  elle  renaît  dans  le 
monde  des  Brahmakayikas  ».  De  même  pour  les  autres  dhyânas,  avec  renais- 
sance dans  le  ciel  qui  convient. 

Ce  texte  est  invoqué  par  les  Andhakas  contre  le  Theravadin  dans  Katbavatthu, 
xiii.  7. 

2.  On  trouvera  dans  F.  Heiler,  Buddhistische  Versenkung,  1922,  une  biblio- 
graphie européenne  très  complète.  —  Les  sources  pâlies  les  plus  notables  sont 
Vibhanga,  257,  Visuddhi,  139.  Parmi  les  travaux  européens,  Burnouf,  Lotus,  800, 
Senart,  MahSvastu,  i.  552  (oublié  par  Heiler).  Il  est  trop  évident  que  les  défini- 
tions canoniques,  malgré  les  efforts  des  Âbhidharmikas-Àbhidhammikas,  restent 
obscures. 
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7-8.  Cinq  membres  dans  le  premier,  vitarka,  vicâra,  priti,  sukha 
et  samâdhi  ;  dans  le  deuxième,  quatre,  samprasâda  et  priti,  etc.  ; 
dans  le  troisième,  cinq,  upeksâ,  smrti,  samprajnâna,  sukha  et 
samâdhi  ;  dans  le  dernier,  quatre,  smrti,  upeksâ,  aduhkhâsukha, 
samâdhi. ' 

Le  premier  dhyâna  —  lorsqu'il  est  pur  (éuddhaka)  ou  anâsrava 
—  possède  cinq  membres,  à  savoir  vitarka,  vicâra,  priti,  [6  b] 
sukha  et  cittaikâgratâ  (==  samâdhi).  2 

1.  dan  po  la  lna  rtog  dpyod  dan  /  dgah  dan  bde  dan  tin  hdzin  rnams  /  gftis  pa 
la  ni  yan  lag  bzhi  /  rab  dad  dan  ni  dgah  la  sogs  /  gsum  pa  la  lna  btan  sfioms  dan  / 
dran  dan  ses  bzhin  bde  dan  gnas  /  mthah  na  bzhi  dran  btan  snoms  dan  /  bde 
min  sdug  min  tin  hdzin  gnas 

[âdye  panca  tarka]câraprlti$ukhasamâdhayah  /  « 
[prîtyâdayah  prasâdaé  ca  dvitlye  'ngacatustayam  //] 
trtïye  panca  tûpeksâ  [smrtir  jnânam  sukham  sthitih  /  *> 
catvâry  antye  smrtyupeksâsukhâduhkhasamâdhayah  //] 

a.  La  Vyfikhyfi  donne  :  vicâraprîti0. 

b.  A  la  première  et  à  la  quatrième  ligne,  le  tibétain  traduit  «  concentration  > 
par  Un  hdzin,  par  gnas  ù  la  troisième.  —  ParamSrtha  traduit  partout  tchou,  et 
Hiuan-tsang  ting.  —  Je  pense  ne  pas  me  tromper  en  restituant  sthiti  —  tchou  = 
gnas  ;  cette  restitution  est  garantie  par  Sûtralamkara,  xvi.  25,  trad.  p.  188. 

Dans  le  Bhasya  de  la  première  ligne,  Hiuan-tsang  dit  :  «  La  karika  désigne  le 
tèng-tch'ê  (=  samâdhi)  par  le  mot  ting  (fixité)  :  les  mots  diffèrent,  le  sens  est 
le  même.  C'est  pourquoi  le  Sûtra  (Samyukta,  28,  20)  dit  :  Le  ting  (sthiti)  de  la 
pensée,  le  tèng  ting  (samsthiti)  de  la  pensée,  c'est  ce  qu'on  nomme  le  samyak- 
samâdhi  ;  on  l'appelle  aussi  éubhaikâgrya  ». 

Dans  le  Bhasya  de  la  troisième  ligne,  Param5rtha  dit  :  «  Par  tchou  (sthiti),  il 
faut  entendre  éubhaikâgrya,  parce  que  tchou  est  un  autre  nom  de  sa-mâ-dhi. 
Le  Sûtra  dit  :  «  Qu'est-ce  que  le  sa-mâ-dhi  ?  C'est  le  tchou  (fixité)  de  la  pensée 
dans  objet  correct  (samyagvisaya),  correcte  condition  (avasthâ)  ». 

Premier  Dhy&na  :  vitarka,  vicâra,  priti  f—  saumanasya,  sensation  agréable 
de  l'ordre  du  ntanas,  «  satisfaction  »,  ii.  8  a),  sukha  (=  praérabdhi,  fait  partie 
du  samskâraskandha,  ii.  25,  p.  157),  samâdhi. 

Deuxième  DhySna  :  adhyâtmasamprasâda  (=  éraddhendriya),  priti  (= 
saumanasya),  sukha  (=  praérabdhi),  samâdhi. 

Troisième  Dhyfina  :  upeksâ  (—  samskâropeksâ,  ii.  25,  p.  159),  smrti,  sam- 
prajanya,  sukha  (sensation  agréable,  vedanâ,  ii.  7  c),  samâdhi. 

Quatrième  Dhyfina  :  upeksâ  (sensation  ni-agréable-ni-désagréable),  upeksâ- 
pariéuddhi  (—  samskâropeksâ),  smrtiparisuddhi,  samâdhi. 

2.  Paramfirtha  ajoute  ici  :  «  Ces  cinq  dans  recueillement  capables  attirer  contre- 
carrant praérabdhi  ». 
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L'enseignement  de  l'Ecole  est  que  le  samâdhi,  concentration, 
est  à  la  fois  le  dhyâna  et  un  membre  du  dhyâna,  tandis  que  les 
autres  membres  sont  membres  du  dhyâna  mais  non  pas  dhyâna  ; 
mais,  à  notre  avis,  il  en  va  du  dhyâna  à  cinq  membres  comme  de 
l'armée  à  quatre  membres,  laquelle  n'existe  pas  à  part  de  ses  mem- 
bres. J 

Le  deuxième  dhyâna  possède  quatre  membres  :  priti,  etc.  — 
c'est-à-dire  priti,  sukha  et  cittaikâgratâ  —  plus  adhyâtmasam- 
prasâda. 

Le  troisième  dhyâna  possède  cinq  membres  :  1.  upeksâ,  «  équa- 
nimité  »,  non  pas  la  vedanopeksâ,  sensation  d'indifférence,  mais  la 
samskâropeksâ,  \&  priti  exempte  de  flexion  vers  quelque  objet  que  ce 
soit  (anâbhogalaksana)  2  ;  2.  smrti,  c'est-à-dire  :  ne  pas  perdre  de 
vue  le  nimitta  (le  motif,  la  raison)  de  cette  équanimité  (upeksâni- 
mittâsampramosa) 3  ;  3.  samprajnâna,  conscience  relative  à  cette 
smrti  ;  4.  sukha  ;  5.  samâdhi. 

Le  quatrième  dhyâna  possède  quatre  membres  :  upeksâpariéud- 

1.  caturangasenâvat.  Comparer  Samantapasadika,  i.  146  :  «  De  même  qu'on 
entend  par  «  armée  »  les  membres  de  l'armée  et  rien  d'autre  (yathâ  senangesu 
eva  senâsammuti),  de  même  on  entend  par  Dhyâna  les  cinq  membres  et  rien 
d'autre ...  Le  Vibhanga  dit  :  «  Dhyâna,  c'est  vitarka,  vicâra,  prïtisukha,  cittasya 
ekâgratâ  »  ; ...  donc  la  cittaikâgratâ  aussi  est  un  membre  ».  —  De  même  l'Ecole 
enseigne  que  le  dharmapravicaya  est  en  même  temps  la  Bodhi  et  un  membre 
de  la  Bodhi,  que  la  samyagdrsti  est  en  même  temps  le  Chemin  et  un  membre  du 
Chemin,  que  l'abstention  de  nourriture  est  en  même  temps  PUpavasa  et  un 
membre  de  PUpavasa  (iv.  29,  p.  68). 

2.  La  formule  de  cette  upeksâ  est  donnée  dans  Vyakhya,  iii.  35  d  :  caksusâ 
rûpâni  drstvâ  naiva  sumanâ  bhavati  [—  nânunïyate]  na  durmanâ  bhavati 
\=  na  pratihanyate]  upeksako  bhavati  [=  nâbhujati  /  katham  nâbhujati 
kiwi  pratisamkhyâya  âhosvid  apratisamkhyâya  iti  visesayann  âha]  smrti- 
mân  samprajânan  [= smrtisamprayuktayâ  prajnayâ  pratisamïksamânah]. 
—  Comme  pour  la  connaissance  visuelle  et  ses  objets,  de  même  pour  les  cinq 
autres  connaissances.  Cette  sextuple  indifférence  est  le  sextuple  sâtata,  satata- 
vihâra.  —  Voir  vii.  32,  p.  76  n.  1. 

C'est  le  «  majjhatta  »  de  la  pensée  du  Vibhanga  ;  —  Visuddhimagga,  659. 
Samantapasadika,  i.  150,  commentaire  de  upekkhako  vihâsim. 

3.  C'est  pour  cela  qu'il  est  dit  que  le  Bouddha  n'a  jamais  apratisamkhyâya 
upeksâ.  —  Comment  il  faut  expulser  la  mauvaise  upeksâ  par  la  bonne,  iii.  35  d. 
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dhi  \  smrtiparisuddhi,  aduhkhâsukhâ  vedanâ  ou  sensation  d'indif- 
férence, samâdhi. 

Cela  fait  donc,  à  considérer  les  noms,  dix-huit  membres  ;  mais 
combien  ces  dix-huit  membres,  quand  on  n'entre  pas  dans  les  distinc- 
tions, font-ils  de  choses  ? 

9  a.  A  considérer  les  choses,  onze  membres  : 2 

Onze,  à  savoir  cinq  dans  le  premier  dhyâna  s  ;  auxquels  s'ajoutent  : 
1.  Yadhyàtmasamprasâda  du  deuxième  dhyâna i;  2-5.  Yupeksâ, 
la  smrti,  le  samprajriâna  et  le  sukha  du  troisième  dhyâna  ; 
6.  Y  aduhkhâsukhâ  vedanâ  du  quatrième  dhyâna.  Cela  fait  onze 
choses  différentes. 

Il  y  a  donc  des  membres  du  premier  dhyâna  qui  ne  sont  pas 
membres  du  deuxième  dhyâna.  Quatre  alternatives  :  1.  membres  du 
premier  qui  ne  sont  pas  membres  du  deuxième,  à  savoir  vitarka  et 
vicâra  ;  2.  membre  du  deuxième  qui  n'est  pas  membre  du  premier, 
à  savoir  Yadhyàtmasamprasâda  ;  3.  membres  communs  aux  deux 
premiers  dhyânas,  à  savoir prîti,  sukha,  cittaikâgratâ  ;  4.  membres 

1.  adhobhûmikâpaksâlavigamât. 

2.  rdzas  su  bcu  gcig  =  dravyato  dasa  caikam  ca 

Vibhasâ,  80,  4.  —  A  considérer  les  noms,  les  membres  des  dhyânas  sont  au 
nombre  de  dix-huit.  Combien  sont-ils  à  considérer  les  choses  ?  —  Seulement  onze. 
Dans  le  premier  dhyâna,  cinq  noms  et  cinq  choses.  Dans  le  second  dhyâna,  les 
membres  sont  au  nombre  de  quatre,  mais  trois  sont  comme  dans  le  premier  ;  on 
ajoute  l'adhyâtmasamprasâda.  Dans  le  troisième  dhyâna,  cinq  membres  :  mais 
le  cinquième  a  déjà  été  mentionné;  on  ajoute  quatre  nouveaux.  Dans  le  quatrième 
dhyâna,  quatre  membres  ;  les  trois  derniers  ont  été  mentionnés  ;  on  ajoute  le 
premier  .... 

Dans  les  deux  premiers  dhyânas,  il  y  a  praérabdhisukha,  c'est-à-dire  sukha 
consistant  en  prasrabdhi  ;  dans  le  troisième,  il  y  a  vedanâsukha,  sukha  consis- 
tant en  sensation.  Le  sukha  des  deux  premiers  dhyânas  fait  partie  du  satnskâ- 
raskandha  ;  le  sukha  du  troisième  fait  partie  du  vedanâskandha 

L'unité  d'objet  de  la  pensée  (cittaikâgrya)  est  le  dhyâna  parce  que  le  dhyâna 
a  pour  nature  samâdhi  (c'est-à-dire  cittaikâgrya).  Le  samâdhi  et  les  autres 
[dharmas]  énumérés  sont  membres  du  dhyâna. 

Voir  Kosa,  vi.  trad.  p.  154. 

3.  panca  prathamadhyânikâni. 

4.  dvitîye  'dhyâtmasamprasâdo  vardhate. 
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qui  n'appartiennent  à  aucun  des  deux  premiers  dhyànas,  à  savoir 
tous  les  autres  membres. 

La  correspondance  des  membres  des  autres  dhyânas  s'établit 
d'après  les  mêmes  principes. 

Pourquoi  dites-vous  que  le  sukha  du  troisième  dhyâna  constitue 
une  nouvelle  chose,  un  nouveau  membre  ?  N'y  a-t-il  pas  sukha  dans 
les  deux  premiers  dhyânas  ? 

Parce  que  le  sukha  du  troisième  dhyâna  est  sukhâ  vedanâ, 
sensation  agréable  ;  tandis  que, 

9  b.  Dans  les  deux  premiers  dhyânas,  par  sukha  il  faut  entendre 
praérabdhi.  ' 

Dans  le  premier  et  le  deuxième  dhyâna,  ce  qui  reçoit  le  nom  de 
sukha,  c'est  la  praérabdhi  (=  karmanyatâ,  «  aptitude,  bon  état  », 
ii.  trad.  157)  :  il  s'y  trouve  prasrabdhisukha,  sukha  consistant  en 
praérabdhi.  Dans  le  troisième,  il  y  a  sukhâ  vedanâ.  2 

En  effet,  dans  les  deux  premiers  dhyânas,  il  ne  peut  y  avoir  de 
sukhendriya  (sukhendriyâyogât  =  °asambhavât).  —  Pourquoi  ?  — 
Parce  que  1.  le  sukha  attribué  à  ces  dhyânas  ne  peut  être  sukha 

1.  daii  po  na  /  sin  tu  sbyahs  pa  Me  ba  yin  =  praêrabdhih  sukham  âdyayoh. 
Dans  Vibhanga,  le  sukha  du  premier  dhyâna  est  cetasika  sukha,  cetosatn- 

phassaja  sukha  ;  ce  sukha  est  accompagné  de  piti  et  est  donc  nommé  pîtisukha  ; 
la  piti  est  pâmojja  ....  attamanatâ  cittassa. 

Sur  praérabdhi,  ii.  17  c,  25,  p.  157,  iv.  48  (samskâraskandha). 

Vibhasa  citée  p.  149  n.  2. 

Samghabbadra,  xxiii.  6,  72  a  10  :  Dans  notre  système  il  n'est  pas  dit  que  la 
praérabdhi  soit  sukhendriya  (—-sensation  agréable),  il  est  dit  que  la  praérabdhi 
est  cause  de  sukha,  qu'elle  est  le  membre  nommé  sukha  des  deux  premiers 
dhyânas  ....  Dans  l'Ecriture,  ce  n'est  pas  seulement  la  sukhâ  vedanâ  (sensation 
agréable)  qui  reçoit  le  nom  de  sukha  ;  d'autres  dharmas  reçoivent  ce  nom.  Ainsi 
est-il  dit  qu'il  y  a  trois  sukhas,  prahânasukha,  virâgasukha  (?),  nirodhasukha  ; 
ailleurs  il  est  dit  que  le  sukha  est  quintuple,  pravrajyâsukha,  vivekasukha, 
samathasukha,  bodhisukha  (voir  vi.  50  b,  p.  259),  nirvânasukha.  Le  terme 
sukha  désigne  donc,  dans  les  Sûtras,  toute  sorte  de  dharmas  .... 

2.  Vyakhyfi  ad  iii.  32  c.  —  Le  sukha  du  troisième  dhyâna  repose  sur  le  seul 
manas,  non  sur  les  autres  organes  (mana  evâsritam).  —  Il  n'y  a  pas,  dans  le 
Kamadhatu,  de  sukha  qui  soit  du  domaine  du  manas  (manobhûmika  sukha). 
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corporel  ',  vu  que  les  cinq  connaissances  sensibles  manquent  à  un 
homme  entré  en  contemplation  2  ;  2.  le  sukha  attribué  à  ces  dhyânas 
ne  peut  être  sukha  mental  (caitasika)  parce  que  ces  dhyânas  pos- 
sèdent prîti.  Or  la  priti  [7  b]  est  saumanasya  «  satisfaction  »,  et  il 
est  inadmissible  que  prîti  et  sukha,  sukha  de  sensation  bien  entendu, 
coexistent  ;  on  ne  peut  non  plus  supposer  qu'ils  se  succèdent,  car  le 
premier  dhyâna  possède  cinq  membres,  et  le  deuxième,  quatre. 

Thèses  des  Darstântikas. 

i.  Dans  les  trois  premiers  dhyânas,  il  n'y  a  pas  sukhendriya  men- 
tal (caitasika  =  sensation  de  satisfaction),  mais  seulement  sukhen- 
driya corporel  (sensation  de  plaisir),  lequel  constitue  le  membre 
nommé  sukha  de  ces  dhyânas  [et  entre  en  activité  au  cours  même 
de  l'état  de  recueillement]. 3 

Objection.  —  Dans  cette  hypothèse  vous  devez  expliquer  comment 
le  Sûtra  peut  dire  :  «  Qu'est-ce  que  le  sukhendriya  (sensation  agréa- 
ble en  général)  ?  —  Le  sukha  (sensation  agréable)  corporel  (kâyika) 
et  mental  (caitasika)  produit  en  raison  d'un  contact  agréable,  c'est 
ce  qu'on  nomme  sukhendriya  ». 

1.  C'est-à-dire  :  «  sensation  agréable  ayant  pour  point  d'appui  les  cinq  organes 
constitués  par  des  atomes,  sensation  associée  aux  cinq  connaissances  (visuelle  .... 
tactile)  »,  ii.  25,  p.  157-8. 

2.  Les  êtres  nés  dans  le  ciel  du  premier  dhyâna  possèdent  la  connaissance 
visuelle,  etc.  ;  mais  non  pas  les  hommes  qui  sont  entrés  dans  le  recueillement  du 
premier  dhyâna. 

3.  Vyakhya  :  samâhitâvasthânlarâlasamudâcârât  /  dârstântikânâm 
kilaisa  paksah  j  tesâm  hi  na  dvibhûmikam  eva  sukhendriyam  kâmapratha- 
madhyânabhûmikant  kim  tarhi  caturbhûmikam  (=  Le  sukhendriya  n'appar- 
tient pas  seulement  à  deux  «  terres  »,  au  Kamadhfitu  et  au  premier  dhyâna,  mais 
encore  au  deuxième  et  au  troisième  dhyâna).  —  ata  eva  ca  vibhâsâyâm 
bhadantena  sautrântikenoktam  âbhidhârmikânâm  paramateneva  (?) 
caksurvijnânâdikam  adhastâd  ûrdhvam  âkrsyata  iti  tad  evam  asyestam 
bhavati  caksurvijnânâdikam  dvitîyâdidhyânabhûmikam  api  bhavatîty  api. 
—  Les  Abhidharmikas  pensent  que  la  connaissance  visuelle  est  seulement  de  deux 
terres,  Kfimadhatu  et  premier  dhyâna  (i.  46,  viii.  13  a)  ;  mais  ils  admettent  que 
les  êtres  des  dhyânas  supérieurs  voient  au  moyen  d'une  connaissance  visuelle 
d'en  bas  :  «  la  connaissance  visuelle  est  tirée  d'en  bas  en  haut  comme  avec  une 
machine  »  (?).  Dans  la  Vibhasa,  le  Bhadanta  Sautrantika  pense  qu'il  est  bien  plus 
simple  d'admettre  que  la  connaissance  visuelle  est  du  domaine  du  deuxième 
dhyâna  
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Cette  lecture  n'est  pas  authentique  \  répond  le  Darstantika  ;  le  mot 
«  mental  »  a  été  ajouté.  Dans  toutes  les  sectes  on  lit  seulement  :  «  le 
sukka  corporel.  » 

En  outre,  poursuit-il,  en  ce  qui  regarde  le  membre  du  troisième 
dhyâna  nommé  sukha,  le  Sutra  dit  en  propres  termes  que,  dans  ce 
dhyâna,  l'ascète  «  éprouve  sukha  par  son  corps  »  (sukham  ...  kâye- 
na sampravedayate)  2.  Soutiendra-t-on  que  le  mot  kâyena  signifie 
manahkâyena  =  manahsamudâyena,  et  qu'on  doit  traduire  : 
«  l'ascète  éprouve  sukha  par  ce  complexe  qu'est  le  manas  »  ?  3  — 
Pourquoi  le  Satra  emploie-t-il  le  mot  kâyena  pour  exprimer  cette 
idée  ? 

ii.  L'explication  du  Vaibhasika,  que  le  membre  sukha  des  deux 
premiers  dhyânas  est  la  prasrabdhi  (=  karmanyatâ),  est  intena- 
ble ;  car  la  prasrabdhi  du  quatrième  dhyâna  est  certainement  plus 
grande  que  la  prasrabdhi  des  deux  premiers,  et  le  Satra  n'attribue 
pas  au  quatrième  dhyâna  un  membre  sukha. i 

1.  adhyâropita  esa  pâtha  iti. 

2.  sa  prîter  virâgâd  upeksako  viharati  smrtimân  samprajânamânah 
sukham  ca  kâyena  sampravedayate  yat  tad  âryâ  âcaksate  upeksakah 
smrtimân  sukhavihârï  [nisprttikam]  trtîyam  dhyânam  upasampadya 
viharati.  —  Comment  sentirait-on  par  le  corps  (kâyena)  une  sensation  mentale 
(caitasika)  ? 

3.  Le  Vibhanga  (p.  259)  entend  ici  par  sukha  le  cetasika  sukha  (comme  le 
Vaibhasika),  et  il  explique  kâya  =  les  trois  skandhas  de  sannâ,  samkhâra 
et  viniiâna. 

kâyena  sâksâtkaroti,  vi.  43  c,  58  b,  viii.  9,  35  b.  —  SBE.  45,  p.  23. 

4.  caturthe  dhyâne  praérabdhibhûyastve  'pi  sukhâvacanâc  ca.  —  Vyakhya  : 
caturthe  dhyâne  prasrabdhisukham  bhûyo  bhavati  bahutaram  bhavati 
dhyânântarebhyaé  caturthasya  praérabdhataratvât  /  tadbhûyastve  'pi 
sukhasyâvacanam  j  caturthe  dhyâne  sukham  nocyate  j  tasya  sukhasyâva- 
canâd  vedanâ  sukham  eva  trtiye  dhyâne  na  caturthe  sukhâ  vedanâstîti 
tatra  nocyata  ity  abhiprâyah. 

Dans  le  quatrième  dhyâna  le  sukha  qui  consiste  en  prasrabdhi,  «  bien  être  », 
est  plus  grand  que  dans  les  étages  inférieurs,  et  cependant  on  n'attribue  pas  le 
sukha  à  cet  étage  :  d'où  il  résulte  que,  dans  les  étages  inférieurs,  il  faut  entendre, 
par  le  membre  sukha,  la  sensation  sukhâ,  le  sukha  de  sensation  [et  non  pas  le 
praérabdhisukha],  et  que,  dans  le  quatrième  dhyâna,  il  n'y  a  pas  de  sensation 
sukhâ. 
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Si  le  Vaibhasika  réplique  :  «  La  praêrabdhi  des  deux  premiers 
dhyânas  est  nommée  sukha  parce  qu'elle  est  favorable  à  la  sensa- 
tion agréable  (sukhâ  vedanâ),  tandis  que  la  praêrabdhi  du  quatriè- 
me dhyâna  n'a  pas  ce  caractère  »  ',  le  Darstantika  répond  :  «  La 
praêrabdhi  du  troisième  dhyâna,  comme  celle  des  deux  premiers, 
est  favorable  à  la  sensation  agréable  ;  pourquoi  le  Vaibhasika  n'attri- 
bue-t-il  pas  au  troisième  dhyâna  le  praêrabdhisukha,  sukha  con- 
sistant en  praêrabdhi,  mais,  au  contraire,  un  vedanâsukha,  le 
sukha  consistant  en  sensation  mentale  agréable  ?  » 

Si  le  Vaibhasika  réplique  :  «  Dans  le  troisième  dhyâna,  la  pra- 
êrabdhi, dont  le  caractère  est  karmanyatâ,  aptitude  (ii.  trad.  157), 
est  réduite  (upahata)  par  Yupeksâ,  équanimité,  dont  le  caractère  est 
akarmanyatâ  »,  le  Darstantika  nie  la  vérité  de  cette  assertion  :  la 
praêrabdhi  est  accrue  par  Yupeksâ,  comme  il  résulte  du  fait  que  la 
praêrabdhi  du  troisième  dhyâna  est  plus  grande  que  la  praêrabdhi 
des  deux  premiers. 

Enfin,  le  Sûtra  dit 2  :  «  Lorsque  le  Sravaka  [8  a],  ayant  réalisé  la 
joie  née  de  la  séparation,  reste  en  recueillement,  alors  cinq  dharmas 
sont  pour  lui  abandonnés,  et  la  culture  de  cinq  dharmas  se  trouve 
achevée,  à  savoir  prîti,  praêrabdhi,  sukha,  prajnâ  et  samâdhi  ». 
Dans  ce  Sûtra,  la  praêrabdhi  est  nommée  à  part  du  sukha  ;  elle  doit 
être  distincte  du  sukha  pour  que  la  liste  de  cinq  dharmas  soit  com- 


1.  sukhavedanânukûlatvât  prasrabdhih  sukham  iti  cet. 

2.  D'après  la  Vyakhya.  Le  Bhftsya  donne  seulement  les  premiers  mots  du  Sûtra 
(comme  on  voit  par  la  version  de  Paramartha). 

a.  Hiuan-tsang  :  En  outre,  parce  que  le  Sûtra  (Samyuktaka,  17,  24)  dit  :  yasmin 
samaye  âryasrâvakah  pravivekajâm pritim  kayena  sâksâtkrtvopasampadya 
viharati  pancàsya  dharmas  tasmin  samaye  prahiyante  panca  dharmâ 
bhavanâparipùrim  gacchanti  [iti  vistarah  yavad  bhâvanîyâ  dharmah 
katame  /  tadyathâ  prâmodyam  (?)pritih  prasrabdhih  sukham  samâdhié  ca]. 

Comparer  la  liste  Samyutta,  iv.  79,  Anguttara,  v.  1,  etc.  (prâmodyâdayah). 

b.  Paramartha  :  «  En  outre,  parce  que  le  Sûtra  distingue  la  praêrabdhi  et  le 
sukha.  Comme  dit  le  Sûtra  :  yasmin  samaye  âryaérâvakah  praérabdhijâm 
pritim  kâyena  sâksâtkrtvâ  upasampadya  viharati.  Dans  le  Sûtra  la  pra- 
êrabdhi est  nommée  à  part  du  sukha.  Nous  savons  donc  qu'ils  diffèrent  ».  [La 
lecture  praêrabdhijâ  est  peut-être  une  méprise.] 
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plète.  Donc,  dans  les  deux  premiers  dhyânas,  le  sukha  n'est  pas 
prasrabdhi.  ' 

iii.  Objection  du  Vaibhasika.  —  Pour  que  le  sukha  des  deux 
premiers  dhyânas  soit  sensation  corporelle,  sensation  corporelle 
agréable,  il  faut  que,  chez  l'homme  en  recueillement  (samâpanna), 
se  produise  connaissance  du  tact  (kâyavij  hâna).  Ce  n'est  pas  pos- 
sible. 

Réponse  du  Darstantika.  —  Dans  l'état  de  recueillement,  le  corps 
est  pénétré  (spharana)  par  un  vent  (vâyu)  né  d'excellente  concen- 
tration mentale  (samâdhivisesaja),  lequel  vent  [est  un  tangible  qui] 
est  senti  agréablement  (sukhavedauiya  =  sukhavedanânukûla) 
[et  qui  est  nommé  prasrabdhi].  Donc  se  produit  connaissance  du 
tact  [avec  sensation  agréable  associée  à  cette  connaissance]. 

Critique  du  Vaibhasika.  —  Quand  cette  connaissance  se  produit, 
il  y  a  «  distraction  de  la  pensée  vers  un  objet  extérieur  »  (bahirvi- 
ksepa,  bâhyavisayaviksepa)  :  donc  l'ascète  tombera  de  la  concen- 
tration (samâdhibhramsa). 

Réponse  du  Darstantika.  —  Non,  car  la  sensation  agréable  corpo- 
relle qui  naît  de  la  concentration  [comme  on  vient  de  voir],  étant 
interne,  est  favorable  à  la  concentration. 2 

Critique  du  Vaibhasika.  —  Mais  l'ascète  tombera  de  la  concentration 
au  moment  où  se  produit  la  connaissance-du-tact  ? 

Réponse  du  Darstantika.  —  Non,  et  pour  la  même  raison  :  cette 
connaissance  est  favorable  à  la  concentration.  Aussitôt  après  l'appa- 
rition de  cette  connaissance,  la  concentration  reprend.  ! 

1.  Vyakhya  :  «  Donc,  dans  les  trois  premiers  dhyânas,  le  membre  sukha  est 
uniquement  sukha  corporel  ». 

2.  Bh&sya  :  na  /  samâdhijasya  antahkâyasambhûtasya  kâyasukhasya 
samâdhyanukûlatvât. 

Vyakhya  :  samâdhijasya  abahirbhûtasya  kâyavijnânasamprayuktasya 
veditasukhasya  samâdhyanukûlatvât. 

3.  punar  upatisthate  samâdhih.  —  Vyakhya  :  Une  connaissance  de  tact  du 
domaine  du  Kâma  ne  peut  saisir  un  tangible  du  domaine  du  Rûpa  :  d'où  il  résulte 
que  la  connaissance  de  tact  qui  saisit  la  prasrabdhi  est  du  domaine  du  Rûpa, 
et  que  la  sensation  agréable  (sukha)  associée  à  cette  connaissance  peut  être 
«  membre  du  dhyâna  ». 
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Le  Vaibhasika.  —  Comment  l'organe-du-corps  ou  du  tact  (kdyen- 
driya)>  qui  est  du  domaine  du  Kamadhatu,  peut-il  donner  naissance 
à  la  connaissance  de  ce  tangible  du  domaine  du  Rûpadhatu  qu'est, 
d'après  vous,  la  prasrabdhi,  [une  sorte  de  vent]  (i.  47  c)  ? 

Le  Darstantika.  —  Cette  critique  ne  porte  pas  ;  car  il  y  a  production 
d'une  connaissance  du  tact  en  raison  de  la  prasrabdhi.  ' 

Le  Vaibhasika.  —  H  y  a  difficulté  à  faire  de  la  prasrabdhi  un 
tangible. 2  Supposons  l'ascète  en  possession  du  dhyâna  supramondain 
ou  andsrava  :  le  tangible  (prasrabdhi)  et  la  connaissance  du  tact 
(kdyavijnàna)  qui  s'y  réfère  seront  andsrava,  car  les  membres  du 
dhyâna  andsrava  [8  bj  ne  peuvent  être  les  uns  andsrava,  les  autres 
sdsrava.  [Or  le  Sutra  dit  que  :  «  Tout  œil ...  tout  tangible  est  sdsrava]. 

Le  Darstantika.  —  Il  n'y  a  pas  contradiction.  En  effet  la  prasrabdhi 
corporelle  (kdyasya  karmanyatd)  est  définie  comme  «  membre  de 

1.  La  Vyakhya  cite  le  Bhasya  :  prasrabdhijnânasyotpatteh  (?). 

D'après  Hiuan-tsang  :  naisa  dosah  j  praèrabdhipratyayasya  vijnânasya 
utpatteh  ;  d'après  Paramartha  :  naiso  Wthah  svayam  praérabdhivijnânasya 
utpatteh. 

La  Vyakhya  donne  une  explication  très  satisfaisante  :  «  L'organe  du  tact  de 
l'homme  en  recueillement  [hien  qu'il  soit  du  domaine  du  Kama],  passe  dans  un  état 
tel  [tâm  avasthâm  gâtant  yad  ...]  qu'il  peut  être  le  point  d'appui  d'une  connais- 
sance de  tact  d'une  terre  supérieure. 

Samghabhadra,  xxiii.  6,  72  b  12.  —  Le  Vaibhasika  :  En  outre,  il  est  inadmissible 
que,  avec  pour  point  d'appui  (âêraya)  un  organe  du  tact  (kâyendriya)  du  Kama- 
dhatu, naisse  une  connaissance  d'un  tangible  du  Rûpadhatu.  Donc  on  ne  peut  pas 
dire  que,  le  corps  étant  du  Kamadhatu,  la  connaissance  du  tact  (kâyavijnâna) 
saisisse  un  tangible  constitué  par  la  prasrabdhi  et  né  du  dhyâna.  —  Si  on  nous 
répond  que,  ce  tangible  étant  produit  intérieurement  (en  s'appuyant  sur  l'intérieur), 
il  est  capable  de  produire  semblable  connaissance  [d'un  tangible  du  ROpadhatu] 
encore  que  celle-ci  s'appuie  sur  un  corps  du  Kamadhatu,  cette  réponse  n'est  que 
parole  vaine,  sans  raison  ou  texte  pour  la  soutenir.  Quelle  raison  ou  quel  texte  en 
effet  établissent  que,  s'appuyant  sur  un  corps  du  Kamadhatu,  on  saississe  un 
rûpa  qui  est  prasrabdhi,  non  pas  un  autre  tangible?  Cette  thèse  contredit  les 
autorités  ;  seule  la  doctrine  de  l'Abhidhainna  est  irréprochable.  —  Ici  le  Sthavira 
dit  :  Comment  savez-vous  que  la  praèrabdhi  reçoit  le  nom  de  sukha  ?  ... 

2.  Pour  le  Vaibhasika,  la  prasrabdhi  (=  le  membre  du  dhyâna  désigné  sous 
le  nom  de  sukha)  est  un  santskâra,  qui  peut  être  anâsrava.  Pour  son  adversaire, 
le  dit  membre  du  dhyâna  est  la  sensation  associée  à  la  connaissance  du  tact  qui 
connaît  la  praèrabdhi,  un  certain  tangible. 
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la  Bodhi  ».  '  Si  le  Vaibhasika  réplique  :  «  Elle  est  ainsi  définie,  bien 
que  n'étant  pas  membre  de  la  Bodhi,  parce  qu'elle  est  favorable  au 
membre  de  la  Bodhi  nommé  prasrabdhi  et  qui  est  la  prasrabdhi 
mentale  »,  je  dirai  que,  pour  la  même  raison,  on  peut  considérer  la 
prasrabdhi  corporelle  comme  anâsrava.  Si  le  Vaibhasika  réplique  : 
«  La  praérabdhi  corporelle  ne  peut  être  anâsrava,  car  le  Sûtra 
déclare  que  tout  tangible  est  sâsrava  », 2  je  dirai  que  ce  Sûtra  est 
«  intentionnel  »  et  vise  les  tangibles  à  l'exception  de  la  prasrabdhi, 
les  connaissances  du  tact  à  l'exception  de  la  connaissance  du  tact 
qui  connaît  la  prasrabdhi. 

Le  Vaibhasika.  —  Comment  admettre  que  certains  membres  du 
dhyâna  anâsrava  soient  anâsrava,  que  certains  membres  ne  le 
soient  pas  ? 

Le  Darstantika.  —  Le  membre  anâsrava  n'est  pas  simultané 
(ayaugapadya)  au  membre  non-anâsrava  ;  on  sait  bien  que  le 
sukha  (corporel)  n'existe  pas  en  même  temps  (asamavadhâna)  que 
la  priti  (mentale). 

Le  Vaibhasika.  —  Alors  le  premier  dhyâna  ne  sera  pas  muni  de 
cinq  membres,  le  second  ne  sera  pas  muni  de  quatre  membres. 

Le  Darstantika.  —  Si  l'Ecriture  attribue  membres  de  sukha  et  de 
priti  aux  deux  premiers  dhyânas,  c'est  parce  que  ces  dhyânas  sont 
susceptibles,  successivement,  de  sukha  et  de  priti  ;  de  même  l'Ecri- 
ture attribue  au  premier  dhyâna  et  vitarka  et  vicâra,  lesquels  ne 
peuvent  exister  que  successivement. 

Le  Vaibhasika.  —  Nous  affirmons  que  vitarka  et  vicâra  coexistent: 
l'exemple  que  vous  alléguez  pour  démontrer  la  non-coexistence  des 
membres,  n'est  pas  prouvé. 

Le  Darstantika.  —  Cet  exemple  est  prouvé  ;  car  le  vitarka,  état 
grossier  de  la  pensée,  et  le  vicâra,  état  subtil  de  la  pensée,  sont 
contradictoires  et  ne  peuvent  coexister. 3  Et  vous  ne  dites  pas  quel 

1.  kâyikaprasrabdhisambodhyangavacanât.  —  Cette  question  a  été  discutée 
ii.  25,  trad.  p.  158. 

2.  Hiuan-tsang  ajoute  :  «  Il  est  dit  dans  le  Sûtra  que  quinze  dhâtus  sont  seule- 
ment sâsrava  »  ;  Kosa  i.  31  c-d  :  trad.  p.  58,  dans  la  note,  lire  Vibhasa,  183,  9. 

3.  ii.  33,  p.  173-76,  voir  i.  33,  trad.  p.  60  ;  iv.  11  d  ;  viii.  p.  157,  n.  1,  27  c-28. 
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mal  il  y  a  à  ce  qu'ils  ne  coexistent  pas.  '  —  Rendons-nous  compte 
de  la  théorie  des  «  membres  »  :  on  détermine  [9  a]  la  spécificité  du 
deuxième  dhyâna  et  des  suivants  en  retranchant  (apakarsa)  deux, 
trois,  quatre  membres  :  c'est  pour  cette  raison  que  le  premier  dhyâna 
est  dit  être  de  cinq  membres,  parce  qu'on  veut  définir  les  autres 
dhyânas  en  retranchant,  successivement  et  dans  l'ordre,  les  quatre 
premiers  de  ces  membres.  C'est  pourquoi  la  samjnâ  et  les  autres 
dharmas  du  premier  dhyâna  ne  sont  pas  considérés  comme  membres, 
car  ils  ne  sont  pas  retranchés  dans  les  dhyânas  suivants.  Si  vous 
n'acceptez  pas  cette  explication,  pourquoi  le  premier  dhyâna  n'a-t-il 
que  cinq  membres  ?  —  Mais,  dit  le  Vaibhâsika,  les  cinq  membres 
sont  seuls  appelés  membres  parce  qu'ils  sont  utiles  au  dhyâna 
(upakâratvât).  —  Non,  réplique  le  Darstantika,  car  la  smrti  et  la 
prajnâ  sont  plus  utiles  que  le  vitarka  et  le  vicâra. 

Certaine  école  2  soutient  le  système  qui  vient  d'être  exposé,  mais 
les  Anciens  Maîtres  (pûrvâcâryas)  ne  s'expliquent  pas  d'accord.  J 
Par  conséquent  le  point  doit  être  examiné. ; 

1.  La  Vyakhyâ  signale  deux  leçons  :  vitarkavicârayor  ayaugapadyam  dosa- 
vacanâc  ca  et  dosâvacanât  (=  asamavadhânena  ca  na  kaêcid  dosa  ucyata 
ity  arthah).  —  Paramartha  suit  la  deuxième  leçon. 

2.  Les  Sautrântikas,  d'après  Kiokuga  Saeki  ;  ci-dessus,  les  Dfirstfintikas. 

3.  Hiuan-tsang  :  fëi kong  chë  chë  :  na saha  prajriapayanti.  —  Para- 
martha (28  a  14)  :  Les  anciens  maîtres  ne  disent  pas  ainsi.  On  ne  peut  pas,  d'après 
leur  autorité,  savoir  quels  dharmas  sont  membres  du  Chemin  (?  pou  soei  k'o 
tchè"  :  na  anu  êakyate  jnâtum). 

4.  tasmâd  vicâryam  état.  —  Vyakhya  :  yogâcârabhûmidaréanena  vicâryam 
état.  Suit  l'exposé  de  la  doctrine  de  Samghabhadra  :  tatra  kautilhalam  pâtayety 
âcâryasamghabhadrah  \  ayant  câtrârthasamksepo  drastavyah. 

Les  dhyânas  comportent  un  grand  nombre  de  dharmas  :  pourquoi  certains 
dharmas  sont-ils  considérés  comme  membres  (anga)  ?  Sont  considérés  comme 
c  membres  »  les  dharmas  qui  sont  pratipaksânga,  anuéamsânga,  tadubhay- 
ânga  :  membre  d'opposition,  d'excellence,  d'opposition  et  d'excellence  [Dans  les 
recueillements  d'Àrûpya  on  ne  distingue  pas  de  membres,  parce  que  toute  leur 
saveur  est  le  calme,  éamathaikarasatâ].  Premier  dhyâna,  1.  vitarka  et  vicâra 
s'opposent  aux  mauvaises  pensées  (vitarka)  du  Kamadhatu  (kâma,  vyâpâda, 
vihimsâ,  concupiscence,  nuisance,  hostilité),  2.  prlti  et  sukha  obtenus  lorsque 
vitarka  et  vicâra  ont  expulsé  leurs  antagonistes  (vipaksa),  et  par  le  fait  même 
de  la  séparation  d'avec  ces  antagonistes,  3.  samâdhi  ou  cittaikâgratâ,  «  eon- 
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Quel  est  le  dharma  nommé  adhyâtmasamprasâda  ?  ' 
Lorsque  l'agitation  du  vitarka  et  du  vicâra  a  pris  fin,  la  série 
coule  calme,  claire  (prasântavâhitâ)  :  c'est  ce  qu'on  appelle  adhyâ- 
tmasamprasâda. —  Telle  une  rivière  agitée  par  les  vagues,  telle  la 
série,  en  raison  de  l'agitation  du  vitarka  et  du  vicâra,  n'est  pas 
calme,  claire.  [Telle  est  l'explication  des  Sautr&ntikas]. 

Mais,  à  admettre  cette  explication,  Y  adhyâtmasamprasâda  n'est 
pas  une  chose  en  soi.  Il  n'y  aura  donc  pas  onze  choses  dans  les 
dhyânas.  Donc  il  faut  dire  : 

9  c.  C'est  la  foi  qui  est  le  prasâda. 2 

Le  prasâda  est  une  chose  en  soi,  la  éraddhâ,  foi.  —  L'ascète,  en 
obtenant  la  terre  du  deuxième  dhyâna,  produit  une  foi  profonde  : 
il  admet  que  les  terres  de  recueillement  elles-mêmes  peuvent  être 
abandonnées.  Cette  foi  est  ce  que  l'on  nomme  adhyâtmasamprasâda. 
—  La  foi,  ayant  pour  caractère  le  prasâda  (vi.  75),  est  nommée  pra- 
sâda. Ayant  abandonné  l'extérieur,  elle  coule  égale  :  donc,  adhyâ- 
tmam  sama.  —  Prasâda  qui  est  interne  et  égal  [9  b]  :  donc 
adhyâtmasamprasâda. 3 

D'après  d'autres  maîtres  —  les  Sautrantikas  —  les  vitarka,  vicâra, 
samâdhi  et  adhyâtmasamprasâda  ne  sont  pas  des  choses  à  paît 
(dravyântara).  —  Si  ce  ne  sont  pas  des  choses  à  part,  comment  dire 
qu'ils  sont  des  caitasikas,  des  dharmas  mentaux  ?  —  Des  états 

centration  »,  par  la  force  de  laquelle  les  quatre  autres  membres  existent.  Deuxième 
dhyâna  :  ici  l' adhyâtmasamprasâda  s'oppose  à  vitarka-vicâra  ;  prlti,  sukha  : 
membres  d'excellence.  Troisième  dhyâna  :  upeksâ,  smrti  et  samprajanya  s'op- 
posent à  prlti;  sukha,  membre  d'excellence.  Quatrième  dhyâna  :  upeksâpari- 
éuddhi  et  smrtiparisuddhi  s'opposent  à  sukha  ;  aduhkhâsukhavedanâ,  membre 
d'excellence.  —  Vibhanga,  263. 

1.  Yogasûtra,  i.  47. 

2.  rab  tu  dad  pa  dad  pa  yin  —  éraddhâ  prusâdah.  —  ii.  25,  p.  156. 

Vasumitra  (VibhusS,  80,  17)  compare  les  vitarka-vicâra  aux  vagues  qui  trou- 
blent l'eau  ;  quand  ils  sont  expulsés,  la  pensée  est  samprasanna,  comme  l'eau 
devient  claire  quand  les  vagues  s'apaisent  ;  donc  la  foi  (éraddhâ)  reçoit  le  nom 
de  adhyâtmasamprasâda. 

3.  Paramartha  omet  ces  explications. 
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spéciaux  de  la  pensée  reçoivent  le  nom  de  caitasika,  parce  qu'ils 
naissent  dans  la  pensée.  '  —  Le  système  d'Abhidharma  n'admet  pas 
cette  théorie.  2 

Objection  du  Sautrantika.  —  Vous  avez  dit  que  la  prlti,  joie,  est 
saumanasya,  satisfaction,  sensation  agréable  mentale.  Gomment 
établissez-vous  cette  définition  ? 

Si  \a  priti  n'est  pas  saumanasya,  quel  est  donc  à  votre  avis  le 
dharma  qui  reçoit  le  nom  de  priti  ? 

Nous  suivons  une  autre  école. 3  D'après  cette  école,  il  existe  un 
dharma  distinct  du  saumanasya,  un  caitasika  (ou  «  mental  ») 
nommé  priti.  Le  sukha  des  trois  dhyânas  est  saumanasya  ;  donc 
la  priti,  qui  est  distinguée  du  sukha,  est  distincte  du  saumanasya. 
Il  n'est  pas  admissible  que  le  sukha,  dans  les  dhyânas,  soit  sauma- 
nasya. 4 

9  c-d.  La  priti  est  saumanasya  ;  c'est  prouvé  par  deux  textes. 3 

1.  avasthâviseso  'pi  hi  nâma  cetasaé  caitasiko  bhavati  cetasi  bhavatvàt. 
La  Vyfikhyâ"  donne  aussitôt  des  exemples  :  paryesakamanojalpâvasthâ  vitar- 
kah  I  pratyaveksakamanojalpâvasthâ  vicârah  (voir  Kosa,  ii.  p.  175)  /  vâksam- 
utthâpikâvasthâ  vitarkah  /  tadanyâvasthâ  vicâra  iti  bhagavadviéesah  j 
aviksiptâvasthâ  samâdhih  j  praéântavâhitâvasthâ  cittasyâdhyâtmasam- 
prasâda  iti  j 

Sur  l'existence  des  caitasikus  distincts  du  citta  (et  des  bhautikas  distincts  des 
mahâbhfitas),  ii.  p.  150-152. 

2.  Hiuan-tsang  :  «  Quoique  ceci  soit  raisonnable,  ce  n'est  pas  mon  système  >. 

3.  D'après  P'ou-kouang  et  Fa-pao,  les  Sthaviras. 

Hiuan-tsang.  —  Comment  une  autre  école  soutient-elle  que  la  prlti  n'est  pas 
saumanasya  ?  —  Elle  dit  qu'il  y  a  une  prlti,  caitasika  dharma,  à  part  ;  comme 
le  sukha  des  trois  dhyânas  est  tout  entier  saumanasya,  la  prlti  et  le  sauma- 
nasya sont  distincts. 

4.  na  vai  sukham  dhyânesu  saumanasyam  yujyata  iti  tulyasukhavedanâ- 
svâbhâvye  'pi  sati  kasmât  saumanasyam  sukham  iti  nocyatej  asti  kâranamj 
iyam  hi  prltir  anupasântâ  /  tayâ  hi  tat  samâhitam  api  cittam  ksipyata 
iva  unnamyata  iva  sâmodam  sahâsam  viplutam  iva  vyavasthâpyate  /  tad 
yadopasântam  bhavati  tadâ  bhûmyantaraprâptau  tajjâtlyaiva  vedanâ 
sukham  ity  ucyate. 

5.  lun  rnams  guis  phyir  dgah  yid  bde 
Voir  ii.  7  c-8  a,  p.  114-115,  sur  la  prlti. 
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Le  Bouddha  dit  dans  le  ViparïtasCitra  '  :  «  Dans  le  troisième  dhyâna, 
le  saumanasyendriya  né  antérieurement  est  détruit  sans  reste  ;  dans 
le  quatrième  dhyâna,  le  sukhendriya  est  détruit  sans  reste  ».  Le 
Bouddha,  dans  un  autre  Sûtra, 2  dit  :  «  En  raison  de  l'abandon  du 
sukhendriya,  du  duhkhendriya,  en  raison  de  la  disparition  antérieure 
du  daurmanasyendriya  et  du  saumanasyendriya».  Ces  deux  textes 
prouvent  que,  dans  le  troisième  dhyâna,  il  n'y  a  pas  de  saumana- 
syendriya. Donc  la.  prîti  est  saumanasya.  [10  a] 

Le  dhyâna  souillé  (klista)  possède-t-il  les  membres  que  nous 
venons  d'étudier  ?  —  Non.  —  Quels  sont  les  membres  qui  manquent 
à  chaque  dhyâna  souillé  ? 

10  a-c.  Dans  le  souillé  manquent  prîti  et  sukha,  prasâda,  sam- 
prajanya  et  smrti,  upeksâ  et  smrtipariéuddhi. 3 

Le  premier  dhyâna,  lorsqu'il  est  souillé,  ne  possède  pas  prîti  et 
sukha  «  nés  de  la  séparation  »,  parce  qu'il  n'est  pas  séparé  des 
passions  du  Kama  (klesâviviktatvât)  (Vibhasa,  160,  15). 

Le  deuxième  ne  possède  pas  adhyâtmasamprasâda,  parce  qu'il 
est  troublé  par  les  passions  (klesâvilatvât)  ;  les  passions  font  qu'il 
n'est  pas  clair  (klesair  aprasannatvât). 

Le  troisième  ne  possède  pas  smrti  et  samprajanya,  parce  qu'il  est 
mis  en  confusion  par  un  sukha  souillé  (klistasukhasambhrami- 
tatvât). 


1.  Param&rtha  transcrit  :  pi  poûo  li  toûo  king.  —  Kosa,  v.  9  a.  —  Madhyama, 
42,  18,  Samyutta,  v.  213,  Majjhima,  iii.  26,  AtthasalinT,  175. 

Hiuan-tsang  traduit  :  «  Comme  le  Bouddha,  dans  le  Sûtra  de  l'explication  des 
ViparySsas,  expose  la  disparition  graduelle  des  cinq  indriyas  de  sensation, 
daurmanasya,  etc.  [Dans  le  premier  dhyâna,  destruction  du  daurmanasya, 
dans  le  second  du  duhkha],  dans  le  troisième  du  saumanasya,  dans  le  quatrième 
du  sukha  ...  Donc  la  prîti  est  saumanasya  ». 

2.  Définition  du  quatrième  dhyâna  :  sa  sukhasya  ca  prahânâd  duhkhasya 
ca  prahânât  pûrvam  eva  saumanasyadaurmanasyayor  astamgamâd 
aduhkham  asukham  upéksâsmrtipariéuddham  caturtham  dhyânam  .... 

3.  non  mons  can  la  dgah  bde  dan  /  rab  dad  ses  bzhin  dran  pa  dan  /  btan  sfioms 
dran  pa  dag  pa  med. 
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Le  quatrième  ne  possède  pas  upeksâpariéuddhi,  smrtiparisuddhi, 
parce  qu'il  est  sali  par  les  passions  (klesamalinatvât). 

10  d.  D'après  quelques-uns,  la  praérabdhi  et  Yupeksâ.  ' 

D'après  d'autres  manquent  1.  la  praérabdhi  dans  les  deux 
premiers  dhyânas,  2.  Yupeksâ  dans  les  deux  derniers,  parce  que 
praérabdhi  et  upeksâ  sont  des  dharmas  qui  se  trouvent  seulement 
dans  la  pensée  bonne  (kuéalamahâbhûmika,  ii.  25). 

Le  Sûtra  enseigne  que  trois  dhyânas  sont  «  remués  ■»  (sa-injita), 
en  raison  des  «  défauts  »  (apaksâlas)  -.  [10  b] 

11  a-b.  Gomme  il  est  libéré  des  huit  apaksâlas,  le  quatrième  est 
non-remué. 3 

Quels  sont  les  huit  apaksâlas  ? 

1 1  c-d.  A  savoir  vitarka  et  vicâra,  les  deux  souffles  '*,  les  quatre 
dont  sukha  est  le  premier. 3 

Les  huit  apaksâlas  sont  vitarka,  vicâra,  sukha,  duhkha,  sauma- 
nasya,  daurmanasya,  âévâsa,  praévâsa.  Aucun  de  ces  huit  ne  se 
trouve  dans  le  quatrième  dhyâna,  c'est  pourquoi,  seul,  il  est  déclaré 
«  non  remué  ».  Il  est  vrai  que  le  Sûtra  dit  que  le  quatrième  dhyâna 
est  «  non-remué  »  parce  qu'il  n'est  pas  agité  par  vitarka  et  vicâra, 
par  priti  et  par  sukha. 6  [Mais  l'intention  n'est  pas  d'attribuer  évasa, 

1.  kha  cig  sin  tu  sbyans  btan  snoms. 

2.  Le  problème  du  sefijita  et  de  Yâninjya  a  été  examiné  iv.  46,  trad.  p.  106-108, 
(vi.  24  a-b)  ;  les  apaksâlas,  iii.  101,  —  Madhyama,  5,  1,  Majjhima,  i.  454,  ii.  261 
(ânanjasappâyasutta),  Anguttara,  v.  135  (kantaka  =  apaksâla). 

3.  skyon  brgyad  las  ni  grol  bahi  pbyir  /  bzhi  pa  gyo  ba  med  pahi  yin  =  astâ- 
paksâlamuktatvât  [caturtham  syâd  aninjitam  (?)] 

4.  évâsâv  iti  /  âévâsapraâvâsau  dvitvapradaréanârtham  câtra  dvivaca- 
nanirdeéah. 

5.  rtog  dan  spyod  dan  dbugs  dag  dan  /  bde  ba  la  sogs  bzhi  yin  no  =  |  vitarko 
vicârah  évâsau  catvâraê  ca  sukhâdayah  //] 

6.  vitarkavicâraprïtistikhair  akampanlyatvâd  iti  j  yathâ  pûrvakâni  trlni 
dhyânâni  vitarkâdibhih  kampyante  /  prathamam  dhyânam  vitarkavicârâ- 
bhyâm  kampyate  j  dvitîyam  prïtyâ  j  trtïyam  sukhena  /  naivam  ebhis  catur- 
tham kampyate.  —  Comparer  iii.  101 . 

11 
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etc.  au  quatrième  dhyâna  ;  le  Satra  veut  seulement  marquer  la 
différence  avec  les  autres  dhyânas]. 

D'après  d'autres,  le  quatrième  dhyâna  est  «  non-remué  »,  parce 
qu'il  est  comme  une  lampe  qui,  dans  un  endroit  clos,  n'est  pas  agitée 
par  le  vent.  ' 

Les  naissances  de  dhyâna  (dhyânopapaltayah),  ou  existences 
dans  le  monde  du  Rûpa,  possèdent-elles  les  mêmes  sensations  (veda- 
nâs)  que  les  recueillements  de  dhyâna  ? 

12.  Dans  les  naissances  de  dhyâna,  il  y  a  saumanasya,  sukha 
et  upeksâ,  —  upeksâ  et  sumanaskatâ,  —  sukha  et  upeksâ,  — 
upeksâ.  [11  a]2 

a.  Dans  la  première  naissance  de  dhyâna,  il  y  a  trois  sensations  : 

1.  sukha-vedanâ  associée  à  trois   vijnânas  (œil,  oreille,  corps)  ; 

2.  saumanasya-vedanâ,  du  domaine  du  manovijhâna  ;  3.  upeksâ- 
vedanâ,  associée  à  quatre  vijnânas  (œil,  oreille,  corps,  manas). 

b.  Dans  la  deuxième  naissance  de  dhyâna,  il  y  a  deux  sensations, 
à  savoir  saumanasya  et  upeksâ,  l'une  et  l'autre  du  domaine  du 
manas.  Il  ne  s'y  trouve  pas  de  sukha,  parce  que  les  cinq  vijnânas 
corporels  sont  absents.  ■ 

c.  Dans  la  troisième  naissance  de  dhyâna,  il  y  a  deux  sensations, 
à  savoir  sukha  4  et  upeksâ,  l'une  et  l'autre  du  domaine  du  manas. 

d.  Dans  la  quatrième  naissance  de  dhyâna,  il  y  a  une  seule  sensa- 
tion, sensation  d'upeksâ. 

1.  yathâ  nivâte  pradïpo  na  kampyate  vâyunâ  tadvad  ity  uktam  sûtre  ity 
apara  âhur  nâstâpaksâlamuktatvât. 

2.  skye  bahi  bsam  gtau  dag  na  ni  /  yid  bde  bde  dan  blan  sfioms  dan  /  btan 
snoms  yid  bde  bde  ba  dan  /  btan  sfioms  btan  snoms  thsor  ba  dan  =  saumana- 
syasukhopeksâ  upeksâ  sumanaskatâ  /  sukhopekse  upeksâ  ca  vido  dhyâno- 
papattisu  // 

Voir  Koéa,  i.  30  b  (ci-dessus  p.  151)  et  ii.  31  sur  les  dhâtus  et  les  caittas  qui 
existent  dans  le  Rûpadhatu. 

3.  Hiuan-tsang  :  «  et  parce  que  la  satisfaction  mentale  y  est  grossière  ».  [Donc 
il  ne  s'y  trouve  pas  de  sukha  du  domaine  du  manas]. 

4.  Saeki  Kiokuga  ajoute  :  «  parce  que  la  satisfaction  mentale  y  est  subtile  ». 
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Telle  est,  sous  le  rapport  des  sensations,  la  différence  entre  les . 
naissances  de  dhyâna  et  les  recueillements  de  dhyâna. 

Si,  à  partir  du  deuxième  dhyâna,  trois  vijnânas  (œil,  oreille, 
corps)  font  défaut  ainsi  que  vitarka  et  vicâra,  comment  les  êtres  nés 
dans  les  trois  cieux  supérieurs  de  dhyâna  pourront-ils  voir,  entendre 
et  toucher?  Gomment  pourront-ils  produire  l'action  d'information 
(vijnaptikarman,  iv.  7  d)  corporelle  ou  vocale  ?  (i.  46  et  suiv.). 

Nous  ne  disons  pas  que  les  êtres  qui  naissent  dans  ces  cieux  soient 
privés  des  vijnânas  visuel,  etc.  Ils  possèdent  ces  vijnânas,  mais 
non  pas  du  domaine  du  deuxième,  du  troisième  ou  du  quatrième 
dhyâna  : 

1 3  a-c.  Dans  le  deuxième  dhyâna  et  au  delà,  les  vijnânas  du 
corps,  de  l'œil,  de  l'oreille,  et  le  vijnâna  qui  promeut  l'action  d'infor- 
mation, appartiennent  au  domaine  du  premier  dhyâna.  ' 

Les  vijnânas  visuel,  etc.  et  le  vijnâna  qui  promeut  l'action 
d'information  n'existent  pas  dans  le  deuxième  dhyâna  et  au  delà. 2 
Mais  les  êtres  de  ces  dhyânas  se  rendent  présent  (sammukhïkur- 
vanti)  ces  vijnânas,  de  même  qu'ils  se  rendent  présent  un  nirmâna- 
citta  d'une  terre  inférieure  '  [11  b],  et,  par  le  moyen  de  ces  vijnânas, 
ils  voient,  entendent,  touchent,  produisent  acte  d'information. 

13  d.  Ces  vijnânas  sont  non-souillés-non-définis. 4 

1.  gfïïs  pa  sogs  na  lus  mig  dan  /  ma  bahi  rnam  ses  rnam  rig  slon  /  gan  yin  de 
ni  dan  por  gtogs  /  de  lun  ma  bstan  non  mons  min  sr  kâyâksiàrotravijnânam 
vijnaptyutthâpakam  ca  yat  j  dvitîyâdau  tad  âdyâplam.  —  Voir  iv.  8  a. 

âdyâplam,  ity  âdyadhyânasamgrhltam. 

2.  Hiuan-tsang  :  «  Les  êtres  nés  dans  les  trois  bltûmis  (~  dhyânas)  supérieures 
produisent  trois  vijnanakayas  (connaissance  de  l'œil,  etc.)  et  «  pensée  d'infor- 
mation »  (vijnapticitta)  du  domaine  du  premier  dhyâna  ». 

3.  nirmânacittavad  iti  j  yathâdharabhûmikam  nirmânacittam  tadbhU- 
mikam  nirmânam  nirmâtukâmâ  nirmâtârah  sammukhlkurvanti  tadvat. 
—  Voir  vii.  50. 

Hiuan-tsang  :  «  Les  êtres  nés  en  haut  produisent  des  dharmas  d'en  bas,  par 
exemple  nirmânacitta  ». 

4.  aklistâvyâkrtavn  ca  tat  jj 
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Les  quatre  vijnânas  que  se  rendent  ainsi  présents  les  êtres  du 
deuxième  dhyâna  et  d'au-dessus,  appartiennent  au  domaine  du  pre- 
mier dhyâna.  Donc  ils  ne  sont  pas  souillés,  parce  que  ces  êtres  sont 
détachés  (virakta)  à  l'égard  des  terres  inférieures  ;  ils  ne  sont  pas 
bons,  parce  que  le  bon  d'une  terre  inférieure  est  moins  bon  (nihîna)  '. 

Gomment  a  lieu  l'acquisition  (lâbha)  des  recueillements  (samâ- 
pattis)  de  Rûpa  et  d'ÂrQpya  suivant  qu'ils  sont  «  purs  »  (éuddhaka), 
anâsrava  ou  souillés  ?  (viii.  5). 

14  a-b.  Celui  qui  ne  les  possède  pas  les  acquiert,  purs,  par  déta- 
chement ou  par  naissance. 2 

Celui  qui  ne  possède  pas  ces  recueillements  (atadvân,  tadasaman- 
vâgatah),  les  obtient  en  se  détachant  de  la  terre  inférieure  (adho- 
bhûmivairâgyàt)  3  ou  en  prenant  naissance  dans  une  terre  inférieure 
(adhobhûmyupapattitas) 4  ;  excepter  le  quatrième  recueillement 
d'ÂrQpya  qu'on  acquiert  seulement  en  se  détachant  du  troisième. 

Quel  est  le  sens  de  cette  expression  :  «  Celui  qui  ne  les  possède 
pas  »  ? 

1.  na  kuéalam  hînatvâd  itij  tad  dhi  prathamadhyânabhûmikam  kuéalam 
dvitîyadhyânabhûmikân  nihînam  nikrstam  ato  na  sammukhîkurvanti  / 
prayojanena  hi  te  prathamadhyânabhûmikam  sammukhîkurvanti  na  bahu- 

mânenaj  savipâkam  ca  tat  kuéalam  /  na  ca  tadvipâkena iti  kuéalacittam 

sammukhîkarane  yatnam  na  kurvanti. 

C'est  par  utilité  (prayojanena)  que  ces  êtres  produisent  un  vijnâna  du  premier 
dhyâna,  et  non  pas  par  estime  (bahumâna)  ;  en  outre,  ce  vijnâna,  s'il  était 
bon,  comporterait  une  rétribution  dont  ils  n'ont  que  faire  ;  donc  ils  ne  font  pas 
effort  pour  se  rendre  présent  un  vijnâna  bon. 

2.  de  dan  mi  Idan  bdod  chags  bral  /  skye  ba  las  ni  dag  pa  thob  =  atadvân 
labhate  suddham]  vairâgyenopapattitah  j 

Le  sens  est  :  vairâgyenopapattito  va.  —  vâéabdo  luptanirdeéah. 

3.  adhobhûmivairâgyâd  va  asamanvâgatas  tena  éuddhakam  pratilabhate 
dhyânam  ârûpyam  va  /  kâmavairâgyât  prathamam  éuddhakam  pratila- 
bhate triprakâram  anyatra  nirvedhabhâgïyât  (viii.  17)  /  evam  yâvad  âkim- 
canyâyatanavairâgyâd  bhavâgram  pratilabhate. 

4.  adhobhûmyupapattito  va  /  uparistâd  adharâyâm  bhûmâv  upapadya- 
mânas  tal  labhate  /  anyatra  bhavâgrâd  iti  /  tasyâdhobhûmivairâgyata  eva 
lâbhah. 
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Entendons  :  «  Celui  qui  ne  les  a  pas  acquis  ou  qui  les  a  perdus  ». 
En  effet  un  homme  qui  possède  ces  recueillements  purs  de  la  classe 
hânabhâgiya,  etc.  (viii.  17)  peut,  par  exercice,  les  obtenir  purs  d'une 
classe  supérieure  (nirvedhabhâgiya)  '  ;  celui  qui  les  possède  purs  de 
la  classe  sthitïbhâgîya  peut,  par  chute,  les  obtenir  purs  de  la  classe 
hânabhâgiya. 

Aussi  [12  a]  est-il  dit  dans  la  Vibhasa  2  :  «  Peut-on  acquérir  un 
dhyâna  pur  par  détachement  ?  Peut-on  abandonner  un  dhyâna  pur 
par  détachement  ?  Peut-on  acquérir  un  dhyâna  pur  par  chute  ?  Peut- 
on  abandonner  un  dhyâna  pur  par  chute  ?  Peut-on  acquérir  un 
dhyâna  pur  par  naissance  ?  Peut-on  abandonner  un  dhyâna  pur  par 
naissance?  —  Il  dit  :  Oui.  —  Comment  ?  —  Il  dit  :  Le  premier  dhyâna 
de  la  classe  hânabhâgiya  ».  En  effet  :  1.  on  obtient  ce  dhyâna  par 
détachement  du  Kamadhstu  ;  2.  on  le  perd  par  détachement  du 
brahmaloka  '  (  :  en  passant  dans  le  deuxième  dhyâna)  ;  3.  on  l'ob- 
tient en  tombant  du  détachement  du  brahmaloka  '  ;  4.  on  le  perd 
en  tombant  du  détachement  du  Kamadhatu  "  ;  5.  on  l'obtient  en  renais- 


1.  prayogato  nirvedhabhâgiyam  iti  tasya  vairâgyopapattikrtah  sa  lâbho 
na  bhavati  /  parihânito  'pi  hânabhâgîyam  iti  sthitibhâgiyât  parihîyamâno 
hânabhâgîyam  labhate. 

2.  Le  Bh&sya  porte  ata  evocyate  ;  de  même  Hiuan-tsang  ;  Paramartha  :  «  Dans 
la  Vibhasa  ». 

La  Vyakhya  cite  la  Vibhasa  :  syâc  chuddhakam  vairâgyena  labheta,  vairâ- 
gyena  vijahyâtj  syâc  chuddhakam parihanyâ  labheta,  parihânyâ  vijahyat  / 
syâc  chuddhakam  upapattyâ  labheta,  upapattyâ  vijahyat  /  âha  /  syât  / 
katham  ity  âha  /  hânabhâgîyam  prathamam  dhyânam. 

3.  brahmalokah  prathamam  dhyânam  tribhûmikam  visesena  brahmaloka 
upapadyamâna  iti  vacanât. 

brahmalokavairâgyena  tyajyata  iti  yasmât  prathamadhyânavairâgyena 
hânabhâgîyam  dhyânam  klesânugunyât  tadbhûmikaklesavat  tyajati  /  ato 
brahmalokavairâgyena  tyajyata  iti  /  evam  tâvat  prathamaprasnasya 
visarjanam. 

4.  brahmalokavairâgyaparihânyâ  labhate  /  yadi  brahmalokavairâgyât 
parihlyate  parihânyâ  parihïyate  punas  tad  dhânabhâgîyam  pratilabhate 
tadbhûmikaklesavat. 

5.  kâmadhâtuvairâgyaparihânyâ  tyajyate  I  yadâ  kâmadhâtuvairâgyât 
parihïyate  tadâ  suddhakam  tyajyate. 
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sant  d'au-dessus  dans  le  brahmaloka  '  ;  6.  on  le  perd  en  renaissant 
dans  le  Kamadhatu  \  [De  même  pour  les  recueillements  des  autres 
terres,  Hiuan-tsang]. 

14  c.  Il  les  acquiert,  de  la  qualité  anàsrava,  par  détachement.  ■ 

Entendons  :  celui  qui  ne  les  possède  pas.  —  L'Àrya  qui  se  détache 
d'une  terre  inférieure  acquiert  le  recueillement  anàsrava  de  la  terre 
supérieure.  Cette  règle  vise  seulement  l'ascète  qui  est  complètement 
dépourvu  du  recueillement  en  question. 

Celui  qui  possède  déjà  un  recueillement  acquiert  ce  même  recueil- 
lement de  la  qualité  anàsrava  dans  d'autres  conditions.  Par  le 
ksayajnâna  (vi.  44  d),  il  acquiert  recueillement  anàsrava,  catégorie 
asaiksa  ;  par  le  perfectionnement  des  facultés  (indriyasamcàra, 
vi.  60)  \  il  acquiert  recueillement  anàsrava,  catégorie  éaiksa  ou 
asaiksa  suivant  le  cas.  [Le  recueillement  anàsrava,  déjà  possédé, 
est  encore  acquis  par  exercice  ou  par  chute,  comme  expliqué  ci-des- 
sus, Hiuan-tsang]. 

Mais  ne  peut-on  pas  dire  que  l'ascète,  par  l'entrée  dans  le  samyak- 
tvaniyâma (vi.  26  a),  acquiert  pour  la  première  fois  le  recueillement 
anàsrava  ?  '  —  Non8.  Car  Yànupurvika  (ii.  16  c)  peut  entrer  dans  le 

t.  uparistâd  brahmaloka  upapadyamâno  labhata  iti  /  dvitiyâdibhyo 
brahmaloka  upapadyamâno  hânabhâgïyam  tadbhûmikakleéavad  eva 
labhate. 

2.  tasmât  kâmadhâtâv  upapadyamâno  vijahâtiti  /  lasmâd  brahmalokât 
kâmadhâtâv  upapadyamâno  vijahâti. 

3.  zag  raed  hdod  chags  bral  pa  yis  ==  [anâsravam  virâgena] 

4.  indriyasamcârato  'pi  §aiksâêaiksam  iti  /  sraddhâvimukto  drstiprâp- 
tâyâm  (?)  saiksam  labhate  /  samayavitnukto  'py  akopyaprativedhe  asaiksatn 
labhate. 

5.  Vibhasfi,  162,  H.  —  Lorsqu'on  obtient  la  qualité  d'Arhat  (ou  ksayajnâna), 
on  a  déjà  obtenu  le  premier  dhyâna,  classe  anàsrava  :  à  savoir  au  moment  de 
l'entrée  dans  le  samyaktvaniyâma  ;  pourquoi  dire  qu'on  l'obtient  [à  l'obtention 
de  la  qualité  d'Arhat]  ?  —  Le  texte  devrait  dire  [qu'on  obtient  le  susdit  dhyâna] 
au  moment  de  l'entrée  dans  le  samyaktvaniyâma,  et  non  pas  à  l'obtention  du 
fruit  d'Arhat. 

6.  nâvaêyam  ânupûrvikenâlâbhâd  iti  /  yady  ânupûrviko  'nâyamyasam- 
niérayena  niyâmam  avakrâmati  na  labhate. 
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samyaktvaniyâma  en  s'appuyant  sur  Yanâgamya  (viii.  22  c)  ;  il 
n'acquiert  pas  nécessairement  le  recueillement  fondamental  (maula- 
samâpatti).  [Or  le  Sastra  n'examine  que  les  cas  qui  comportent 
nécessairement  l'acquisition  du  recueillement,  Hiuan-tsang]. 

14  d.  Il  les  acquiert,  souillés,  par  chute  et  par  naissance.  ' 

Celui  qui  tombe  du  détachement  d'une  terre  acquiert  le  recueille- 
ment souillé  de  cette  terre.  Celui  qui,  mourant  dans  une  terre  supé- 
rieure, naît  dans  une  terre  inférieure,  acquiert  le  recueillement  souillé 
de  cette  seconde  terre.  [12  b] 

Combien  de  sortes  de  recueillements  naissent  après  combien  de 
sortes  de  recueillement  ? 

1.  A  la  suite  du  premier  dhyâna  anâsrava  peuvent  naître  six 
recueillements:  1-2.  recueillement  pur  et  anâsrava  de  la  même  terre  2; 
3-6.  recueillement  pur  et  anâsrava  de  deuxième  et  de  troisième 
dhyâna.  8 

2.  A  la  suite  de  Y  âkimcanyâyatana  anâsrava  naissent  sept 
recueillements  :  1-2.  recueillement  pur  et  anâsrava  de  la  même  terre  ; 
3-6.  recueillement  pur  et  anâsrava  de  vijnânânantyâyatana  et 
d'âkâsânantyâyatana  \  7.  recueillement  pur  de  naivasamjnânâ- 
satnj hâyatana  parce  que  cet  âyatana  ne  comporte  pas  de  recueille- 
ment anâsrava.  4 

1.  non  nions  can  nams  skye  ba  yis  =  [klistam  hânyupapattitah  //] 

2.  svabhûmike  suddhakânâsrave  iti  vyutthânakale  pravâhe  ca. 

Un  ascète  contemple  les  Vérités  étant  entré  dans  le  premier  dhyâna.  Il  possède 
le  premier  dhyâna  anâsrava.  S'il  continue  sa  contemplation  (pravâhe)  le 
moment  de  dhyâna  anâsrava  est  suivi  par  un  moment  de  dhyâna  anâsrava  ; 
s'il  sort  (vyutthânakale)  de  cette  contemplation,  le  dhyâna  anâsrava  est  suivi 
par  dhyâna  pur  ou  suddhaka. 

3.  dvitïyatrtïyadhyânabhûmike  ceti  miérakâmisrakânulomasamâpattau 
vyutkrântakasamâpattau  ca. 

Quand  l'ascète  pratique  le  recueillement  mêlé  (vi.  42,  vii.  23a)  où  les  moments 
anâsrava  et  purs  (suddhaka)  se  succèdent,  recueillement  en  ordre  ascendant, 
ou  le  «  recueillement  avec  passage  au-dessus  de  certaines  terres  »  (viii.  18  c),  le 
premier  dhyâna  est  suivi  du  deuxième  ou  du  troisième. 

4.  sapta  svabhûmike  suddhakânâsrave  iti  pûrvavat  /  vijiiânâkâéânan- 
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3.  A  la  suite  du  deuxième  dhyâna  anâsrava  naissent  huit  recueil- 
lements :  1-2.  recueillement  pur  et  anâsrava  de  la  même  terre  ; 
3-8.  recueillement  pur  et  anâsrava  du  troisième,  du  quatrième  et  du 
premier  dhyâna.  ' 

4.  A  la  suite  du  vij hânânantyâyatana  anâsrava  naissent  neuf 
recueillements  :  1-2.  deux  de  la  même  terre  ;  3-6.  quatre,  dont  deux 
de  Y  âkâsânantyâyatana  et  deux  du  quatrième  dhyâna  2  ;  7-9.  trois, 
dont  deux  de  Y  âkimcanyâyatana  et  un  du  naivasamjhânâsam- 
jfiâyatana. 

5.  D'après  les  mêmes  principes  on  verra  que  dix  recueillements 
naissent  à  la  suite  des  recueillements  de  dhyâna  et  d'ârûpya  non 
spécifiés  ci-dessus. 3  [13  a] 

La  règle  est  formulée  brièvement  : 

15  a-c.  A  la  suite  de  Y  anâsrava,  jusqu'à  la  troisième  terre  vers 
le  haut  ou  le  bas,  naît  le  bon  (subha).  4 

Le  mot  «  bon  »  désigne  le  recueillement  pur  (suddhaka)  et  Y  anâs- 
rava, car  l'un  et  l'autre  sont  kusala  (iv.  8). 

A  la  suite  d'un  anâsrava,  on  a:  1.  ou  bien  deux  sortes  de  recueil- 
lement de  la  même  terre  que  cet  anâsrava,  à  savoir  recueillement 
pur  et  anâsrava,  2.  ou  bien  deux  sortes  de  recueillement,  pur  ou 
anâsrava,  d'une  terre  supérieure  ou  d'une  terre  inférieure  jusqu'à  la 
troisième  dans  les  deux  directions  (ùrdhvâdhobhûmike  yâvai  trtîyât). 


tyâyatanabhûmike  ca  tathaiva  pratilomasamâpattau  j  bhavâgrabhûmikam 
suddhakam  evânâsravâbhâvât  j  mândyâd  anâsravatn  nâstîty  uktam  (ci- 
dessus  p.  145)  /  anulomasamâpattau  tu  vyutthanakâle  tad  bhavati. 

1.  trtîyacaturthaprathantadhyânabhûmike  ceti  j  amiérakamisrakânulo- 
mapratilomavyutkrûntakasamâpattikâlesu. 

2.  âkâèânantyâyatanacaturthadhyânabkûmikdni  catvârïti  trisv  eva 
kâlesu  I  trïny  anâsravâbhâvât  .... 

3.  evatn  anyadhyânârûpyânantaram  dasa  dravyâni  yojyânîti. 

Après  le  troisième  Dhyfina:  1-2,  deux  de  celte  bhûmi  (suddhaka  et  anâsrava), 
3-6,  quatre,  deux  du  quatrième  dhyâna,  deux  de  V âkâsânantya  ;  7-10,  quatre, 
deux  du  premier,  deux  du  second  dhyâna. 

Et  ainsi  de  suite  pour  le  quatrième  dhyâna  et  pour  V âkâsânantya. 

4.  zag  pa  med  pahi  mjug  thogs  su  /  lhag  hog  gsum  pahi  bar  dge  ba  /  skye  ho. 
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En  effet,  en  raison  de  la  distance  trop  grande,  l'ascète  n'est  pas  capa- 
ble de  franchir  deux  terres. 

A  la  suite  de  Y  anvayajnâna  (vii.  3  c),  on  peut  entrer  dans  la  con- 
templation d'Àrûpya  ;  non  pas  à  la  suite  du  dharmajnâna,  parce 
que  celui-ci  a  pour  support  et  pour  objet  l'inférieur  (adharâlaniba- 
natvât).  ' 

Nous  avons  vu  quels  recueillements  naissent  à  la  suite  de  l'anâs- 
rava samâpatli. 

15  c-d.  De  même  à  la  suite  du  pur  (éuddha),  en  ajoutant  le  souillé 
(klisla)  de  sa  terre. 2 

A  la  suite  de  tout  recueillement  pur  peut  naître  le  recueillement 
souillé  de  la  même  terre.  Le  reste  comme  pour  le  recueillement 
anâsrava.  '  A  la  suite  du  recueillement  anàsrava  ne  peut  naître  un 
recueillement  souillé. 

16  a.  Du  souillé,  le  pur  et  le  souillé  de  sa  terre.  l 

A  la  suite  du  recueillement  souillé,  le  recueillement  pur  ou  souillé 
de  la  même  terre. 

1.  anvayajnânânantaram  ceti  vistarah  /  idam  vyutpâdyate  /  ûrdhvâdka- 
rabhûmyâlambanatvâd  dhyânânâm  asti  prasanga  iti  krtvâ. 

tasyâdharâérayâlambanatvâd  iti  /  yasmât  tad  dharmajnânam  adharâ- 
srayamkâmadhâtvâérayam  adharâlambanamkâmaduhkhâdyâlambanam 
....  na  dharmajnânânantaram  ârûpyam  samâpadyante. 

2.  dag  pa  las  de  bzhin  /  ran  gi  sa  pahi  non  nions  kyah  =  tathâ  suddhât 
klistam  câpi  svabhûmikam  // 

3.  êesam  yathaivânâsravâd  iti/  svabhûmike  ca  suddhânâsrave  utpadyete/ 
ûrdhvâdhobhûmike  ca  yâvat  trtiyâd  iti  / 

Hiuan-tsang  ajoute  :  «  Donc  à  la  suite  du  naivasamjûânàsamjnâyatana  [pur] 
peuvent  naître  six  sortes  de  recueillement  :  le  pur  et  le  souillé  de  ce  même  âya- 
tana,  l'anâsrava  et  le  pur  des  deuxième  et  troisième  Àrtlpyas.  A  la  suite  du 
premier  dhyâna  [pur],  sept  sortes  :  les  trois  du  premier  dhyâna  ;  l'anâsrava  et 
le  pur  du  deuxième  et  du  troisième.  A  la  suite  de  Vâkiiicanya,  huit  ;  à  la  suite 
du  deuxième  dhyâna,  neuf  ;  à  la  suite  du  vijnânânantya,  dix  ;  à  la  suite  des 
autres  recueillements  purs,  onze  ». 

4.  non  nions  can  las  ran  dag  dan  /  non  mons  =  klistât  svam  suddhakam 
klistam. 
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16  b.  Et  le  pur  d'une  terre  inférieure.  ' 

Harassé  par  les  passions  (klesa)  de  la  terre  où  il  se  trouve  — 
passions  propres  au  recueillement  souillé  d'une  terre  supérieure  — 
l'ascète  produit  estime  à  l'endroit  du  recueillement  pur  d'une  terre 
inférieure.  Donc,  à  la  suite  du  recueillement  souillé  d'une  terre  supé- 
rieure (deuxième  dhyàna),  peut  naître  le  recueillement  pur  d'une 
terre  inférieure  (premier  dhyâna). 

Il  y  a  une  difficulté.  Si  l'ascète  était  à  même  de  connaître  distinc- 
tement le  recueillement  souillé  et  le  recueillement  pur,  il  pourrait 
passer  du  recueillement  supérieur  souillé  au  recueillement  inférieur 
pur.  Mais,  étant  souillé,  il  n'est  pas  capable  de  cette  connaissance 
distincte  ;  comment  donc  peut-il,  à  la  suite  du  recueillement  souillé, 
produire  un  recueillement  pur  ?  —  Par  la  force  d'une  résolution 
(pranidhâna)  antérieure.  Il  a  pris  cette  résolution  :  «  Puissé-je 
obtenir  le  recueillement  inférieur  pur  !  Qu'ai-je  à  faire  du  recueille- 
ment supérieur  souillé  ?»  La  «  série  »  se  développe  en  raison  de  la 
résolution  ;  et,  par  conséquent,  plus  tard,  le  recueillement  inférieur 
pur  naît  à  la  suite  du  recueillement  supérieur  souillé.  —  De  même 
qu'un  homme  forme  la  résolution  de  dormir  jusqu'à  un  certain 
moment,  s'endort,  et  se  réveille  au  moment  fixé.  2 

Le  recueillement  anâsrava,  de  quelque  terre  que  ce  soit,  ne  naît 
jamais  à  la  suite  du  recueillement  souillé  '.  [Il  n'y  a  pas  génération 
réciproque  [13  b]  entre  ces  deux  sortes.  Tandis  que  le  recueillement 
pur  est  en  génération  réciproque  avec  Y  anâsrava  et  le  souillé]. 

Nous  avons  dit  que  le  recueillement  souillé  qui  succède  à  recueil- 
lement pur  ou  souillé  est  toujours  de  la  terre  du  recueillement  auquel 
il  succède.  Cette  règle  doit  s'entendre  de  ce  qui  se  passe  au  cours  du 

1.  hog  mahi  dag  gcig  kyan  as  [ekam  câdharaéuddhakam  /) 

2.  pranidhâyeti  vistarah  /  yadi  kaécid  evam  buddhim  utpâdyàrdharâtre 
candrodaye  candrâstamaye  va  maya  praboddhavyam  iti  svapet  /  sa  pûrvâ- 
bhiprâyânuvartanât  samtateh  tasminn  eva  kâle  prabudhyate. 

3.  sarvaihâ  notpadyata  iti  /  nâpi  svabhûtnikam  nâpy  adkarabhûmikam 
utpadyata  ity  arthah. 
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recueillement '  ;  mais 

16  c-d.  A  la  mort,  à  la  suite  du  pur,  le  souillé  de  toute  espèce. 5 

A  la  mort,  succédant  au  recueillement  pur  obtenu  par  naissance  3, 
peut  naître  une  pensée  souillée  de  toute  terre. 

16  d.  A  la  suite  du  souillé,  pas  le  supérieur.  4 

A  la  mort  ne  peut  succéder  aux  Rûpas  et  ÀrQpyas  souillés  qu'une 
pensée  souillée  de  la  même  terre  ou  d'une  terre  inférieure. 

Nous  avons  vu  que  le  recueillement  andsrava  peut  succéder  au 
recueillement  «  pur  •»  (suddhaka)  ;  mais  il  ne  peut  pas  succéder  à 
toutes  les  espèces  de  recueillement  pur. 


1.  samâpattikâlam  praty  etad  uktatn  iti  /  suddhakât  klistâc  ca  samanan- 
laram  svabhumikam  eva  klistam  utpadyate  nânyabhûmikam  iti  /  katham  / 
tathâ  suddhât  klistam  câpi  svabhiïmikam  (viii.  15  c-d)  klistât  svatn  suddha- 
kam  klistam  (16  a)  ity  evam. 

2.  hchi  po  dag  las  non  mons  kun. 

L'auteur  a  parlé  jusqu'ici  des  samâpattidhyânas,  recueillements,  états  de 
contemplation,  et  de  leur  succession  ;  mais  le  kusalasamâhita,  la  «  pensée 
bonne  de  recueillement  »,  qui  existe  dans  les  upapattidhyânas,  c'est-à-dire  dans 
les  naissances  de  Rûpa  (=  de  dhyâna  ;  brahmaloka,  etc.),  et  qui  est  acquise  par 
naissance  (upapattilâbhika),  reçoit  aussi  le  nom  de  dhyâna  pur  (suddhaka 
dhyâna).  Lorsque  meurt  un  être  du  Rûpadhatu,  ce  dhyâna  pur  prend  fin  ;  ne 
peut-il  être  suivi  que  par  un  dhyâna  souillé  de  la  même  terre  ?  —  Non  :  «  A  la 
mort,  à  la  suite  du  pur,  le  souillé  de  n'importe  quelle  terre  ».  —  En  effet,  la  mort 
(maranabhava)  n'est  jamais  recueillie  (samâhita)  (iii.  43)  :  l'être  du  Rflpa,  au 
moment  où  il  meurt,  ne  possède  jamais  le  dhyâna  de  recueillement  pur.  La 
«  pensée  à  la  réincarnation  »  (pratisamdhicitta)  qui  succède  à  «  la  pensée  à  la 
mort  »  (maranabhava)  sera  donc  souillée,  non  recueillie. 

3.  cyutikâle  tu  maranabhava  upapattilâbhikâc  chuddhakâd  iti  vistarah  / 
upapattidhyânesu  yad  upapatlilâbhikam  kusalasamâhitam  lad  apisuddha- 
kam  dhyânam  ity  ucyate  /  ata  idam  ucyate  cyutikâle  tv  iti  vistarena  j  kim 
kâranam  /  asamâhitatvân  maranabhavasya  /  na  ht  tadânîm  suddhakam 
samâpattidhyânam  astlty  atah  sarvabhûmikatn  klistam  utpadyala  iti 
svabhûmikâd  adharordhvabhùmikam  pratisamdhicittam  klistam  asamâ- 
hitam  utpadyata  ity  arthah. 

4.  non  mons  can  las  gon  ma  min. 
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17  a-b.  Le  recueillement  pur  est  de  quatre  sortes,  hânabhâgîya, 
etc.1 

Le  suddhaka  est  de  quatre  espèces,  hânabhâgîya,  de  chute,  sthi- 
tïbhâgiya,  de  stagnation,  viéesabhâgîya,  de  progrès,  nirvedhabhâ- 
gîya,  de  pénétration.  Toutefois  le  suddhaka  du  naivasamjnânâ- 
samjnâyatana  n'est  que  de  trois  espèces  [14  a],  en  exceptant  la 
catégorie  viéesabhâgîya,  parce  qu'il  n'y  a  pas  de  terre  supérieure. 2 

Quelles  sont  ces  quatre  espèces  ? 

17  b-d.  Dans  l'ordre,  idoine  (anukûla)  à  la  naissance  des  kleéas, 
à  sa  propre  terre,  à  une  terre  supérieure,  à  Yanâsrava.  ' 

Lorsque  le  suddhaka  est  de  telle  nature  qu'il  tend  à  aboutir  à  la 
naissance  des  klesas,  on  l'appelle  hânabhâgîya. 

Lorsque  le  suddhaka  tend  à  aboutir  à  sa  propre  terre,  on  l'appelle 
sthitibhâgîya. 

Lorsque  le  suddhaka  tend  à  aboutir  à  une  terre  supérieure,  on 
l'appelle  viéesabhâgîya. 

Lorsque  le  suddhaka  tend  à  aboutir  à  Yanâsrava,  on  l'appelle 
nirvedhabhâgîya  (vi.  20  a).  C'est  donc  de  cette  dernière  catégorie 
de  suddhaka  que  naît  Yanâsrava. 

Quelle  est  la  génération  réciproque  de  ces  quatre  catégories  ? 

18  a-b.  A  la  suite  du  hânabhâgîya,  etc.,  deux,  trois,  trois,  un. ; 
A  la  suite  du  hânabhâgîya,  le  hânabhâgîya  et  le  sthitibhâgîya  \ 

1.  dag  pa  nams  pahi  cha  mthun  sogs  /  rnam  bzhi  =  [hânabhâglyâdi  suddham 
caturdhâ] 

2.  anyatra  visesabhâglyâd  iti  j  ita  ûrdhvabhûmyabhavât.  —  Paramartha 
traduit  :  «  en  exceptant  le  nirvedhabhâgîya  ». 

Ces  quatre  catégories  sont  les  dharmas  duppativijjha  de  Dlgha,  iii.  277.  — 
Voir  les  sources  citées  iv.  125,  trad.  p.  253,  vi.  20  a,  p.  169. 

3.  de  ni  go  rims  bzhin  /  non  inons  skye  dan  ran  sa  dan  /  gon  dan  zag  med  rjes 
mthun  paho 

4.  nams  cha  mthun  sogs  mjug  thogs  su  /  gnis  dan  gsum  dan  gsum  dan  gcig 

5.  hânasthitibhâgîye  iti  j  hânabhâgïyam  pravâhakâle  sthitibhâglyam 
visesagamanakâle.  —  Au  hânabhâgîya  succède  hânabhâgîya  lorsqu'il  n'y  a 


Hiuan-tsang,  xxviii,  fol.  13  b-14  b.  173 

A  la  suite  du  sthitibhâgïya,  trois,  en  exceptant  le  nirvedhabhâgîya. 
A  la  suite  du  viéesabhâgïya,  trois,  en  exceptant  le  hânabhâgiya  '. 
A  la  suite  du  nirvedhabhâgîya,  le  seul  nirvedhabhâgîya. 

Nous  avons  vu  (viii.  15  a-c)  que,  «  immédiatement  après  un  recueil- 
lement suddhaka  ou  anâsrava  d'une  certaine  terre,  peut  naître  un 
recueillement  suddhaka  ou  anâsrava  de  la  troisième  terre  vers  le 
haut  ou  vers  le  bas  ».  Quand  cela  se  produit,  l'ascète  franchit  une 
terre  et  change  le  caractère  du  recueillement  :  il  pratique  ce  qu'on 
nomme  la  vyutkrântakasamâpatti,  le  «  recueillement  avec  transi- 
tion ».  Gomment  ce  recueillement  est-il  réalisé? 

18  c-19  b.  Ayant  parcouru  de  deux  manières  et  dans  les  deux 
sens  les  huit  terres,  en  succession  immédiate,  en  franchissant  une 
terre,  aller  à  la  troisième  terre  d'espèce  différente,  c'est  la  vyutkrân- 
takasamâpatti. 2  [14  b] 

Dans  les  deux  sens  :  «  aller  »,  c'est  prendre  les  recueillements  en 
ordre  ascendant  (anuloma)  ;  «  revenir  »,  c'est  prendre  les  recueille- 
ments en  ordre  descendant. 

De  deux  manières,  recueillement  anâsrava  et  recueillement  sâs- 
rava.  [Il  s'agit  du  recueillement  suddhaka,  non  pas  du  klista] 

Les  huit  terres  :  quatre  dhyânas,  quatre  ârûpyas. 

En  succession  immédiate  :  de  proche  en  proche. 

En  franchissant  une  terre  :  en  sautant  une  terre. 

L'exercice  préparatoire  (prayoga)  comporte  quatre  disciplines 
successives  :  1.  pratique  des  huit  recueillements  sâsrava  en  ordre 
ascendant  et  descendant  ;  2.  cette  pratique  étant  assurée,  pratique 

pas  progrès,  succède  sthitibhâgïya  lorsque  le  recueillement  pur  s'affermit  et  qu'il 
va  y  avoir  progrès  (visesagamana). 

1.  anyatra  hânabhâgîyâd  iti  /  visesabhâgîyâd  dhîyumânasya  sthitibhâ- 
gîyâparityâge  tasyaivotpattiyogât. 

2.  sa  brgyad  rnam  guis  hbrel  pa  dan  /  gcig  brgal  son  zhin  ons  nas  ni  /  ris  mi 
mthun  pa  gsum  par  bgro  /  thod  brgal  gyi  ni  snoms  bjug  yin  =  ....  vyutkrântaka- 
samâpattir  visubhâgatrtïyagâ  // 

Mahavyutpatti,  68,  5  ;  voir  Kosa,  ii.  44  d,  trad.  p.  210.  —  Visuddhimagga,  374 
(Atthasalinï,  187)  :  jhânâmilomato  jhânapatilomato  jhânukkantito. 
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des  sept  recueillements  anâsrava  en  ordre  ascendant  et  descendant  ; 
3.  cette  pratique  étant  assurée,  pour  conquérir  la  maîtrise  en  recueil- 
lement, passer  du  premier  dhyâna  sâsrava  dans  le  troisième  dhyâna 
de  même  qualité  ;  de  celui-ci  dans  Y  âkâéânantyâyatana,  de  celui-ci 
dans  Yâkimcanya  ;  et  redescendre  de  même,  tous  ces  recueillements 
étant  sâsrava  ;  4.  cette  pratique  étant  assurée,  pratiquer  de  même, 
dans  les  deux  sens,  les  recueillements  anâsrava. 

Lorsque  l'ascète  est  capable  de  passer  du  premier  dhyâna  sâsrava 
dans  le  troisième  dhyâna  anâsrava,  de  celui-ci  dans  Y  âkâéânan- 
tyâyatana sâsrava,  de  celui-ci  dans  Yâkimcanyâyatana  anâsrava, 
et  de  revenir  de  la  même  manière,  alors  se  trouvent  réalisés  l'allée 
dans  le  troisième  recueillement  de  qualité  différente  et  le  retour  de  ce 
recueillement  ;  la  vyutkrântakasamâpatti  est  «  achevée  ».  ' 

Il  est  impossible  de  franchir  deux  terres  et  d'entrer  dans  la  qua- 
trième, parce  que  la  quatrième  terre  est  trop  éloignée. 

La  vyutkrântakasamâpatti  n'est  pratiquée  que  par  les  hommes 
des  trois  dvlpas  ;  par  des  Arhats  de  la  catégorie  asamayavimukta 
(vi.  57),  parce  qu'ils  ont  détruit  les  passions  (klesa),  parce  qu'ils 
possèdent  la  maîtrise  en  recueillement.  [15  a].  Les  Drstipraptas 
(vi.  31  c)  sont  de  facultés  aiguës  (tïksnendriya)  et  possèdent  la 
maîtrise  en  recueillement  ;  mais  la  première  condition  leur  fait  défaut. 
Les  Arhats  de  la  catégorie  samayavimukta  ont  détruit  les  pas- 
sions, mais  la  deuxième  condition  fait  défaut.  Les  uns  et  les  autres 
sont  donc  incapables  de  pratiquer  la  vyutkrântakasamâpatti. 

Combien  de  dhyânas  et  d'ârûpyas  peuvent  être  pratiqués,  «  actua- 
lisés »  (sammukhîbhâva),  par  les  êtres  des  différentes  terres  ? 

1.  D'après  Paramârtha.  —  Hiuan-tsang  diffère  :  ....  (3)  pratiquer  les  sâsravas 
et  anâsravas  en  ordre  mêlé  et  continu  (c'est-à-dire  :  de  premier  dhyâna  sâsrava, 
entrer  dans  deuxième  dhyâna  anâsrava)  ;  (4)  pratiquer  les  sâsrava  en  ordre 
discontinu  (c'est-à-dire  :  du  premier  dhyâna  entrer  dans  le  troisième  ....)  ;  (5)  de 
même  en  ce  qui  concerne  les  anâsravas  ;  (6)  pratiquer  les  sâsravas  et  anâsravas 
en  ordre  mêlé  et  discontinu.  —  La  Vibh&sS,  165,  11,  diffère:  1.  bonne  pensée  du 
Kâmadhatu,  2.  recueillement  sâsrava,  aller  et  retour,  jusque  bhavâgra,  3.  recueil- 
lement anâsrava,  aller  et  retour,  4.  sâsrava  en  sautant,  5.  anâsrava  en  sautant, 
6.  sâsrava  et  anâsrava  en  sautant. 
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19  c-d.  Les  dhyânas  et  les  ârûpyas  ont  pour  point  d'appui 
(âéraya)  des  êtres  de  leur  terre  ou  d'une  terre  inférieure.  ' 

Un  être  du  bhavâgra  (  =  naivasamjnânâsamjnâyatana)  peut 
réaliser  le  recueillement  de  bhavâgra.  Le  peuvent  aussi  réaliser  les 
êtres  des  terres  inférieures  jusqu'au  Kamadhatu.  De  même  les  recueil- 
lements des  autres  terres  peuvent  être  réalisés  par  les  êtres  qui  se 
trouvent  dans  la  terre  de  ces  recueillements  ou  dans  des  terres  infé- 
rieures. Mais  un  être  né  dans  une  terre  supérieure  ne  peut  pas  réaliser 
le  recueillement  d'une  terre  inférieure  : 

19  d.  Le  recueillement  inférieur  n'a  pas  d'utilité. 2 

Le  recueillement  d'une  terre  inférieure  ne  présente  pas  la  plus 
petite  utilité  pour  un  être  né  dans  une  terre  supérieure,  parce  que  ce 
recueillement  est,  en  comparaison,  médiocre. 3 

Telle  est  la  règle  générale,  qui  souffre  une  exception  : 

20  a-b.  Mais,  dans  le  bhavâgra,  c'est  en  entrant  dans  le  recueille- 
ment ârya  à'âkimcanya  qu'on  détruit  les  vices. 4 

Un  être  né  dans  le  bhavâgra  réalise  le  recueillement  ârya,  c'est-à- 
dire  anâsrava,  d'âkimcanyâyatana  pour  détruire  les  passions  rela- 
tives au  bhavâgra.  En  effet  le  chemin  pur  (anâsrava)  ne  peut  être 
pratiqué  dans  le  bhavâgra  (svasyâbhâvât)' ;  d'autre  part,  Yâkim- 
canya  est  tout  proche  (abhyâsa  =  samnikrstatva). 

1.  bsam  gtan  gzugs  med  ran  dan  ni  /  hog  sahi  rten  can  —  [sv/Xdhobhûmyâ- 
érayâ  dhyânârûpyâh] 

2.  hog  dgos  med. 

3.  Hiuan-tsang  :  l^car  il  n'y  a  pas  d'utilité  à  ce  qu'un  être  d'une  terre  supérieure 
produise  recueillement  inférieur  ;  2.  car  sa  propre  terre  l'emporte  sur  ce  recueille- 
ment ;  3.  car  la  force  de  ce  recueillement  est  faible  ;  4.  car  il  a  rejeté  ce  recueille- 
ment ;  5.  car  ce  recueillement  est  objet  de  dégoût. 

4.  srid  rtse  hphags  pa  ci  yan  med  /  mnon  sum  byas  nas  zag  pa  zad  =  âryâ- 
kimcanyasâtmmikhyâd  bhavâgre  tv  âsravaksayah. 

Les  deux  traducteurs  chinois  ont  lu  :  âryâ  âkimcanyasâmmukhyât  ... 

5.  Voir  ii.  45  a-b  (trad.  p.  221)  ;  vi.  73  a-b  ;  ci-dessus  p.  145,  168.  —  Vyakhya  : 
yâvad  eva  samjnâsamâpattis  tâvad  âjnâprativedha  iti  vacanât  (Anguttara, 
iv.  426). 
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Quel  est  l'objet  des  recueillements  de  dhyâna  et  â'ârûpya  ?  [15  b] 

20  c.  Associé  à  la  soif,  le  recueillement  a  pour  objet  son  propre 
bhava.  ' 

Recueillement  associé  à  la  soif  =  recueillement  de  délectation 
(viii.  6).  —  Il  a  pour  objet  «  son  bhava  »,  c'est-à-dire  «  le  bhava  de 
sa  terre  »  ;  par  bhava  on  entend  :  «  ce  qui  est  sâsrava  »  [Ceci  est 
une  autre  manière  d'exposer  la  doctrine  de  viii.  6  :  le  recueillement 
de  délectation  a  pour  objet  le  recueillement  suddhaka  (bon,  mais 
sâsrava),  non  pas  Yanâsrava].  —  Il  n'a  pas  pour  objet  une  terre 
inférieure,  car  l'ascète  qui  pratique  le  recueillement  de  délectation 
d'une  certaine  terre  est  détaché  de  la  terre  inférieure  2.  Il  n'a  pas  pour 
objet  une  terre  supérieure,  car  les  terres  sont  déterminées,  délimitées 
par  la  soif  3.  Il  n'a  pas  pour  objet  Yanâsrava,  ce  qui  impliquerait 
qu'il  est  bon  4. 

20  d.  Le  recueillement  bon  a  pour  objet  tout  ce  qui  existe. 3 

Le  recueillement  bon  (subha),  c'est-à-dire  suddhaka  ou  anâsrava, 

1.  sred  bcas  ran  gi  srid  la  dmigs  =  [satrsnam  svabhavâlambam]  (Voir 
ci-dessus  p.  146). 

2.  On  a  vu  que  le  dhyâna  «  de  délectation  »  a  pour  objet  le  dhyâna  pur 
(éuddhaka),  non  pas  Yanâsrava.  —  Entendons  :  «  Il  ne  porte  pas  sur  le  dhyâna 
pur  d'une  terre  inférieure  ». 

3.  La  Vyakhya,  dont  le  texte  est  malheureusement  peu  sûr,  explique  :  trsnâ- 
paricchinnatvâd  bhûmînâm  iti  /  yâ  yasyâm  bhûmau  tasyâtn  eva  bhûmâv 
anuéayanâm  ( ?)  tayâ  sa  bhûmih  paricchinnâ  bhavati  j  anyathâ  hi  tasyotta- 
ratvam  (?)  na  sidhyed  ekabhûmisthânântaravat  /  ata  evauttarâdharye  'pi 
sthânântarânâm  trayânâm  trayânâm  astânâm  caikabhûmitâ  sidhyati 
trsnâvyatihârayogât. 

C'est  la  trsnâ  qui  détermine  la  bhûmi.  C'est  ainsi  que  les  trois  slhânas  ou 
«  lieux  »  des  cieux  des  trois  premiers  dhyânas  et  les  huit  sthânas  du  ciel  du 
quatrième  dhyâna  ne  font  qu'une  bhûmi,  bien  que  ces  lieux  soient  superposés, 
parce  que  la  même  trsnâ  prend  gîte-et-croissance  dans  toute  la  bhûmi  à  laquelle 
elle  appartient  (v.  17).  —  Voir  iii.  3  c,  définition  des  Dhâtus. 

4.  nânâsravam  kuéalatvaprasangâd  iti  tatprârthanâ  hi  kuéaladharma- 
cchandah  :  Le  désir  de  Yanâsrava  n'est  pas  soif,  mais  «  désir  du  bien  ».  — 
Kosa,  v.  16,  p.  36. 

5.  bsam  gtan  dge  yul  yod  dgu  yin  =  dhyânam  sadvisayam  éubham  // 
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prend   pour   objet   tous    les    dharmas,   c'est-à-dire   ce   qui    existe, 
samskrta  et  asamskrta  '.  Toutefois 

21  a-b.  Les  ârûpyas  bons  des  terres  principales  n'ont  pas  pour 
objet  le  sâsrava  inférieur. 2 

Les  recueillements  bons  pratiqués  dans  les  terres  principales  d'Ârfl- 
pya  —  par  opposition  aux  recueillements  de  dhyâna  et  aux  recueil- 
lements pratiqués  dans  les  sâmantakas  d'Ârûpya  (viii.  22)  —  n'ont 
pas  pour  objet  les  dharmas  impurs  (sâsrava)  des  terres  inférieures 
(sâsravâdharavastu),  mais  bien  les  dharmas  de  leur  terre  ou  d'une 
terre  supérieure. 

En  ce  qui  concerne  les  dharmas  purs  (anâsrava)  :  ils  prennent 
pour  objet,  ils  portent  sur  l'ensemble  de  ïanvayajnâna  (vii.  3  c),  le 
sarvânvayajnânapaksa  ;  ils  ne  portent  pas  sur  le  dharmajnâna 
(dont  l'objet,  à  savoir  le  Kamadbatu,  est  trop  éloigné)  ;  ils  ne  portent 
pas  non  plus  sur  la  destruction  (laquelle  est  anâsrava)  d'une  terre 
inférieure  (adhobhûminirodha),  ce  qui  ne  serait  possible  que  s'ils 
portaient  sur  cette  terre. 

Les  recueillements  pratiqués  dans  les  sâmantakas  d'Ârûpya  ont 
pour  objet  la  terre  inférieure,  car  ils  comportent  un  ânantaryamârga 
dont  le  seul  objet  est  la  terre  inférieure. 3 

Parmi  les  trois  espèces  de  recueillement  —  anâsrava,  suddhaka, 
klista,  supramondain,  pur,  souillé  —  des  dhyânas  et  des  ârûpyas, 
laquelle  détruit  les  passions  (kleéas)  ?  [16  a] 

21  c-d.  Les  kleéas  sont  abandonnés  par  le  fait  de  X anâsrava. 4 

1.  D'après  Paramârtha.  —  Hiuan-tsang  :  «  Il  a  pour  objet  tout  samskrta  de  sa 
terre,  des  terres  inférieures  et  supérieures,  et  Vasamskrta.  Toutefois  les  asam- 
skrtas  non-définis  ne  sont  pas  l'objet  du  recueillement  anâsrava  ». 

2.  gzugs  med  dnos  gzhi  dge  rnams  kyi  /  spyod  yul  zag  bcas  hog  ma  min  = 
na  maulâh  kuéalârûpyâh  sàsravâdharagocarâh  / 

3.  Pour  se  détacher  du  quatrième  dhyâna,  l'ascète  entre  dans  le  sâmantaka 
du  premier  ârûpya  et  considère  le  quatrième  dhyâna  comme  grossier,  etc. 
(vi.  49)  :  c'est  l' ânantaryamârga  du  détachement  du  quatrième  dhyâna.  — 
Voir  iii.  35  a,  sur  le  sâmantaka  d'âkâéânantya  et  sur  les  Ârûpyas. 

4.  zag  pa  med  pas  non  mons  rnams  /  spon  no. 

12 
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Tout  recueillement  anâsrava  est  capable  de  couper  les  kleéas  ; 
non  pas  le  éuddhaka,  ni,  à  plus  forte  raison,  le  klista. 

Le  éuddhaka  ne  coupe  pas  les  kleéas  d'une  terre  inférieure,  car 
l'ascète  ne  peut  obtenir  le  recueillement  suddhaka  d'une  certaine 
terre  que  parce  qu'il  est  détaché  (virakta)  à  l'endroit  de  la  terre 
inférieure,  dégagé  des  kleéas  de  la  terre  inférieure  '  ;  il  ne  coupe  pas 
les  kleéas  de  sa  terre,  car  il  ne  contrecarre  pas  ces  kleéas  2  ;  il  ne 
coupe  pas  les  kleéas  d'une  terre  supérieure,  parce  qu'ils  sont  plus 
raffinés  qu'il  n'est  lui-même. 3 

21  d.  Et  aussi  au  moyen  du  sâmantaka,  même  pur.* 

Les  sâmantakas  des  dhyânas  et  des  ârûpyas,  fussent-ils  «  purs  »  5, 
coupent  les  kleéas,  parce  qu'ils  s'opposent  à  la  terre  inférieure. 6 

Combien  y  a-t-il  de  sâmantakas  ? 

22  a.  Aux  recueillements  principaux,  huit  sâmantakas.  7 

Chaque  recueillement  principal  (maula)  a  un  sâmantaka,  un 
recueillement  liminaire,  par  lequel  on  entre  dans  le  recueillement 
principal  (yena  tatpraveéah). 

Les  sâmantakas  sont-ils  de  trois  sortes,  souillés,  purs,  anâsrava, 
comme  sont  les  recueillements  principaux  ?  Possèdent-ils  les  mêmes 
sensations  (vedanâ,  à  savoir  priti  pour  les  deux  premiers  dhyânas, 
sukha  pour  le  troisième,  upeksâ  pour  le  quatrième)  que  ceux-ci  ? 

1.  vltaràgatvân  nâdhah. 

2.  tadapratipaksatvât.  —  Vyakhya  :  na  hi  bhavena  bhavanihsaranam 
astïti  (voir  ci-dessus  viii.  p.  141). 

3.  viéislataratvân  nordhvam  iti  nordhvabhûmikâh  Meêâ  adharabhûmi- 
kena  éuddhakena  prahîyante. 

4.  fier  snogs  dag  pas  kyan. 

5.  hiddhakenâplty  apiêabdâd  anâsravenàpîti  sambhavatas  tv  etad 
uktam. 

6.  adhobhûmikapratipaksatvât.  —  kâmâvacarâ  hi  kleéâh  prathamadhyâ- 
nasamantakena  prahîyante  /  prathamadhyânabhûmikâ  dvitlyadhyâna- 
sâmantakena  j  evam  yâvad  âkimcanyâyatanabhûmikâ  naivasamjnânâ- 
samjnâyatanasâmantakena. 

7.  de  dag  la  ni  fier  snogs  brgyad  =  [tesu  sâmantaka  astau] 
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22  b.  Purs  ;  sensation  d'indifférence.  ' 

Les  sàmantakas  sont  exclusivement  éuddha,  purs,  associés  à  la 
sensation  d'indifférence,  parce  qu'ils  «  vont  »  par  effort  (yatnavâhya 
=  abhisamskâravâhya)  -,  parce  que  l'horreur  de  la  terre  inférieure 
n'a  pas  disparu  s,  parce  qu'ils  sont  le  chemin  par  lequel  on  se  détache 
de  la  terre  inférieure  \  —  Donc  ils  ont  seulement  sensation  d'indiffé- 
rence ;  ils  ne  sont  pas  associés  à  délectation. 

22  c.  Le  premier  est  aussi  ârya. 3 

Le  premier  sâmantaka  est  nommé  anâgamya  6.  Il  est  de  deux 
espèces,  pur  (éuddhaka)  et  ârya,  c'est-à-dire  anâsrava.  [16  b] 

La  pensée  de  sâmantaka  par  laquelle  on  entre  dans  une  existence 
est  souillée  (klista)  ;  mais  la  pensée  de  sâmantaka  par  laquelle  on 
entre  en  recueillement,  ne  peut  être  souillée,  car  nous  avons  réfuté 
cette  thèse  (ci-dessus,  p.  178,  1.  15).  ' 

1.  dag  pa  bde  min  sdug  bsnal  min.  —  Voir  iii.  35  d,  vii.  26  a,  viii.  22  c. 

2.  anabhisamskâravâhl  mârgah  prîtisukkâbhyâm  samprayujyate  j  tâni 
ca  sâmantakâni  yatnavâhyâni  sâbhisamskâravâhyâni. 

3.  adhobhûmyudvegânapagamât.  —  Par  conséquent  la  priti  et  le  sukha  y 
manquent  :  prltisukhayor  ayoga  iti. 

4.  vairâgyapathâc  ca  nâsvâdanasamprayuktàni.  —  Etant  chemin  de 
détachement,  ils  ne  peuvent  être  associés  à  délectation,  donc  ils  sont  purs. 

5.  dan  po  hphags  pa  han. 

6.  Explication  du  terme  anâgamya,  vi.  44  d,  p.  228,  note  ;  ci-dessous  p.  181  n.  2. 
A  vrai  dire  les  sàmantakas  ou  recueillements  liminaires  de  tous  les  dhyânas 

et  ârûpyas  peuvent  être  nommés  anâgamya,  parce  qu'ils  ne  peuvent  entrer 
dans  le  recueillement  principal  et  parce  qu'ils  coupent  les  kleéas.  Mais  Samgha- 
bhadra  dit  que  le  nom  à' anâgamya  est  réservé  au  sâmantaka  du  premier 
dhyâna  pour  montrer  que  ce  sâmantaka  diffère  des  autres.  L'ascète  le  produit 
avant  d'être  entré  dans  un  état  quelconque  de  recueillement  et,  quand  il  s'y  trouve, 
il  n'éprouve  pas  de  délectation  (âsvâdana).  Les  autres  sàmantakas  sont  produits 
par  la  force  d'un  recueillement  antérieur  ;  l'ascète  qui  s'y  trouve  peut  éprouver 
délectation  [Ceci  ne  paraît  pas  conciliahle  avec  les  définitions  de  YasubandhuJ. 
La  Vibhasa  dit  :  «  On  le  nomme  anâgamya,  parce  qu'il  est  produit  sans  qu'on 
soit  arrivé  (an-âgamya)  à  la  terre  principale  (maulabhûmi),  car  les  qualités  de 
la  terre  principale  en  sont  absentes  ». 

7.  En  disant  que  le  sâmantaka  est  le  chemin  par  lequel  on  se  détache  d'une 
terre  inférieure.  —  D'après  Paramartha.   —   La  Vyakhya  explique  la  première 
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22  c.  D'autres  disent  qu'il  est  triple. ' 

D'autres  docteurs  disent  que  le  sâmantaka  anâgamya  est  aussi 
associé  à  délectation.  - 

Le  dhyânàntara  diffère-t-il,  ou  ne  diffère-t-il  pas,  du  sâmantaka  ? 

Il  en  diffère.  En  effet  le  sâmantaka  est  la  porte  du  détachement 
d'une  terre  inférieure  ;  ce  qui  n'est  pas  le  cas  pour  le  dhyânàntara. 
En  outre 

22  d.  Le  dhyânàntara  est  sans  vitarka. 3 

Le  premier  dhyâna  principal  (maula)  et  le  premier  sâmantaka 
sont  associés  à  vitarka  et  vicâra.  Dans  les  sept  recueillements  supé- 
rieurs (les  manias  avec  leurs  sâmantakas),  il  n'y  a  ni  vitarka,  ni 
vicâra.  Seul  le  dhyânàntara  est  muni  de  vicâra,  sans  être  muni  de 

phrase  du  Bhasya  :  astâsv  api  dhyânârûpyesu  ycisya  yat  sâmantakam  tasya 
tena  sâmantakacittena  klistenâsamâhitena  samdhibandha  ity  esasiddhânta 
ity  ata  idam  ncyate  yady  api  sâmantakacitteneti  vistarah.  —  La  première 
pensée  d'une  existence  de  dhyâna,  Yupapattibhava  (iii.  38),  appartient  au 
sâmantaka  de  ce  dhyâna  ;  elle  est  souillée  de  tous  les  kleéas  de  la  terre  de  ce 
dhyâna. 

1.  kha  cig  gsum. 

Vibh&sS,  140, 1.  —  Quelques-uns  disent  que  les  terres  de  sâmantaka  comportent 
«  joie  »  (prïti),  car  le  Sûtra  dit  qu'en  s'appuyant  sur  la  joie  on  abandonne  la 
tristesse  (daurmanasya).  —  D'après  d'autres  sources  :  «  La  joie  du  sâmantaka 
du  premier  dhyâna  comporte  «  mouvement  »  et  n'est  pas  comme  celle  du  dhyâna 
principal  ....  Les  deux  sâmantakas  suivants  comportent  sukha  ».  —  Vibhasa, 
164,  5  :  Les  Darstfintikas  disent  que  les  sâmantakas  sont  seulement  bons  ;  on 
explique  qu'ils  sont  bons,  souillés,  non  définis. 

2.  Hiuan-tsang  ajoute  :  «  Parce  que  celui  qui  ne  produit  pas  le  recueillement 
principal  s'attache  aussi  au  sâmantaka  ».  —  La  VyHkhyfi  dit  :  En  raison  de 
l'aptitude  (patutva)  de  Vanâgamya  :  il  peut  être  anâsrava,  il  peut  de  même 
être  associé  à  délectation.  Telle  est  l'intention.  Samghabhadra  explique:  maula- 
pratispardhitvâd  âsvâdanasamâpattisadbhâvât. 

3.  rtog  med  bsam  gtan  khyad  par  can  àa  atarkam  dhyânam  antaram  // 
Sources  pâlies,  Points  of  Controversy,  p.  329  (Psychological  Ethics,  p.  43,  52, 

Theragatha,  916,  avec  un  autre  paucangika  samâdhi)  ;  Koéa,  viii.  2  a-b,  p.  133, 
23  c. 

Sur  le  dhyânàntara  et  la  théorie  des  Sammitîyas  et  Andhakas,  Kathavatthu, 
xviii.  7. 
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vitarka  :  par  conséquent  il  l'emporte  sur  le  premier  dhyâna  et  est 
inférieur  au  deuxième.  C'est  pourquoi  on  le  nomme  dhyânàntara.  ' 
D'où  cette  conséquence  que,  dans  les  terres  supérieures,  il  n'y  a 
pas  de  dhyânàntara,  car  tes  autres  terres  ne  présentent  pas,  comme 
la  première,  un  haut  et  un  bas  (visesâbhâvât). 2 


1.  D'après  Hiuan-tsang.  —  Param&rtha  :  «  Ce  dhyâna  est  dissocié  de  vitarka. 
On  le  nomme  dhyânàntara,  parce  qu'il  est  différent  de  deux  dhyânas.  Comme 
il  l'emporte  sur  le  premier  dhyâna,  il  n'est  pas  placé  dans  le  premier  dhyâna. 
Il  n'est  pas  placé  non  plus  dans  le  deuxième,  etc.,  vu  l'absence  de  visesa  ». 

On  peut  douter  que  les  traducteurs  chinois  aient  bien  compris. 

La  Vyakhya  dit  :  Le  Bh&sya  a  :  dhyânavisesatvât,  c'est-à-dire  :  «  Le  premier 
dhyâna  principal,  par  le  départ  du  vitarka,  devient  plus  distingué  et  reçoit  le 
nom  de  dhyânàntara  »  =  tad  eva  maulam  prathamam  dhyânam  vitarka- 
pagamâd  visistam  dhyânântaram  ucyata  ity  arthah. 

2.  visesâbhâvât  =  yathâ  prathame  dhyâne  viseso  bhavati  kvacid  vitarka- 
vicârau  kvacid  vicâra  eveti  na  tathâ  dvitlyâdisv  iti  /  ato  [dvitiyâdisu] 
dhyânesu  na  vyavaslhâpyate  dhyânântaram. 

Samghabhadra  reproduit  le  texte  de  Vasubandhu  (version  de  Hiuan-tsang)  et 
ajoute  des  explications  utiles  sur  Vanâgamya  et  le  dhyânàntara.  Nous  décou- 
pons ces  explications  en  paragraphes. 

a.  C'est  dire  que  le  dhyânàntara,  qui  est  compris  dans  le  premier  dhyâna, 
diffère  de  celui-ci  par  le  fait  qu'il  a  en  moins  le  vitarka.  Dans  les  terres  supé- 
rieures (deuxième  dhyâna,  etc.),  quels  sont  les  dharmas  dont  la  suppression 
donnerait  naissance  à  un  dhyânàntara  ?  Donc  il  y  a  un  dhyânàntara  dans  le 
premier  dhyâna,  non  pas  dans  les  terres  supérieures. 

b.  Le  Sûtra  ne  dit-il  pas  que  sept  recueilllements  (samâpatti)  —  à  savoir  les 
quatre  dhyânas  et  les  trois  premiers  ârupyas  —  sont  les  points  d'appui  [de  la 
Prajna  pure,  des  «  qualités  »,  viii.  20  a,  27  c]  ?  Comment  établissez-vous  qu'il  y  a 
en  outre  un  anâgamya,  un  dhyânàntara  ? 

c.  Nous  savons  qu'il  y  a  un  anâgamya  par  l'Ecriture  et  par  le  raisonnement. 
Le  Sûtra  dit  :  «  Celui  qui  n'est  pas  capable  d'entrer  dans  le  premier  dhyâna, 

etc.,  et  d'y  demeurer,  il  obtient  ici-bas  la  destruction  des  âsravas  au  moyen  de 
la  Prajna  ârya  ou  pure  (anâsrava)  ».  S'il  n'y  a  pas  d'anâgamya,  quel  peut  être 
le  point  d'appui  de  cette  Prajna  ? 

En  outre,  le  Sûtra  de  la  bonne  moralité  (suéîlasûtra  ?)  dit  :  «  Il  y  a  un  homme 
délivré-par-la-Prajna  (prajnâvimukta,  vi.  64)  qui  n'a  pas  obtenu  le  dhyâna 
principal  (mauladhyâna  :  le  dhyâna  proprement  dit)  ».  Or  n'est-ce  pas  en  pre- 
nant point  d'appui  sur  le  dhyâna  que  l'ascète  obtient  la  délivrance-par-la-Prajfta  ? 
[Donc  il  y  a  un  dhyâna  qui  n'est  pas  maula,  à  savoir  le  dhyâna  liminaire, 
Vanâgamya.  —  Sur  le  caractère  mixte  de  Vanâgamya,  iii.  35  d]. 

d.  Quant  au  dhyânàntara,  le  Sûtra  dit  qu'il  y  a  trois  samâdhis,  sa-vitarka, 
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A  combien  de  catégories  appartient-il  ?  Quelle  sensation  comporte- 
t-il? 

23  a.  De  trois  sortes  ;  sensation  d'indifférence.  ' 

Il  peut  être  associé  à  délectation,  pur  (suddhaka),  anâsrava.  — 
Comme  les  recueillements  liminaires  (sâmantaka),  il  comporte  la 
sensation  ni-désagréable-ni-agréable,  car  il  est  associé  à  Yupeksen- 
driya  (iv.  48).  Il  va  par  effort  (àbhisamskâravâhin) 2  et  ne  peut 
donc  être  associé  à  satisfaction  (saumanasya).  Donc  on  le  considère 
comme  «  route  difficile  »  (duhkhâ  pratipad,  vi.  66). 

Quel  est  le  fruit  du  dhyànântara  ? 

23  b.  Il  a  pour  fruit  Mahabrahma.  5 

Quiconque  pratique  au  plus  haut  degré  ce  recueillement  renaît  en 
qualité  de  Mahabrahma. 

Nous  avons  expliqué  les  samâpattis  '.  Quels  sont  les  samâdhis  ? 

sa-vicâra,  etc.  (viii.  23  c).  Il  dit  que  le  premier  dhyâna  est  muni  de  vitarka  et 
vicâra  ;  que,  dans  le  deuxième  et  les  suivants,  vitarka  et  vicâra  ont  cessé.  S'il 
n'y  avait  pas  de  dhyànântara,  quel  samâdhi  serait  «  avec  vicâra  et  sans 
vitarka  »  ?  Parce  que  les  citta-caittas  cessent  graduellement,  il  convient  qu'il 
y  ait  un  dhyâna  avec  vicâra  et  sans  vitarka. 

En  outre,  en  dehors  du  dhyànântara,  quelle  cause  à  la  naissance  de  Maha- 
brahma souverain  du  monde  (Kosa,  viii.  23  h)  ? 

e.  Le  Bouddha  ne  parle  pas  d'anâgamya  et  de  dhyànântara  :  c'est  que  l'un 
et  l'autre  sont  compris  dans  le  premier  dhyâna.  En  nommant  le  premier  dhyâna, 
il  les  nomme. 

f.  Le  premier  «  vestibule  »,  sâmantaka,  reçoit  le  nom  d'anâgamya  parce  qu'on 
veut  le  distinguer  des  autres.  Le  dhyâna  ne  naît  pas  avant  qu'on  soit  entré  dans 
ce  premier  sâmantaka.  (Voir  ci-dessus  vi.  44  d,  p.  228). 

1.  rnam  gsum  de  bde  mi  sdug  min. 

2.  Ailleurs  abhisamskâravâhya  ;  voir  iv.  78  c,  p.  168  (vahati  —  gacchati), 
vi.  66  a,  71  d. 

3.  de  ni  thsans  chen  hbras  bu  can.  —  Voir  ii.  41  d. 

4.  Manque  dans  Paramfirtha.  —  Hiuan-tsang,  samâp  atti  =  tèng-lchè  (clef  133), 
samâdhi  =  tèng  tch'ê  (tenir,  dhar). 

Vibhfisa,  172,  9.  —  Les  opinions  diffèrent  sur  la  différence  entre  samâdhi  et 
samâpatti.  —  Samâdhi  s'entend  d'un  recueillement  momentané  (ksanika)  ; 
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Le  Sûtra  '  dit  qu'il  y  a  trois  sortes  de  samâdhis  :  1.  samâdhi  avec 
vitarka  et  vicâra  ;  2.  samâdhi  sans  vitarka  et  avec  seulement 
vicâra  ;  3.  samâdhi  sans  vitarka  et  sans  vicâra. 

Le  dhyânârdara  est  le  samâdhi  sans  vitarka  et  avec  vicâra. 
Relativement  au  dhyânântara, 

23  c-d.  Jusque  là,  samâdhi  avec  vitarka  et  vicâra  ;  au-delà, 
samâdhi  sans  l'un  et  l'autre. 2 

Tout  samâdhi  qui  se  trouve  en  dessous  du  dhyânântara  est 
appelé  «  avec  vitarka  et  vicâra  ».  Il  s'agit  du  premier  dhyâna  et 
de  tout  autre  samâdhi  s'appuyant  sur  le  premier  dhyâna.  * 

Au-dessus  du  dhyânântara,  tout  samâdhi  est  «  sans  vitarka, 
sans  vicâra  »,  depuis  le  sâmantaka  du  deuxième  dhyâna  jusqu'au 
quatrième  ârûpya. 

samâpatti  d'un  recueillement  prolongé  (prâbandhika).  —  Les  samâdhis  com- 
portent toujours  la  pensée  (citta)  ;  ils  sont  sacittaka  ;  cette  pensée  peut  être  ou 
samâhita,  recueillie,  ou  vyagra  (ou  viksipta,  i.  33  c-d)  dispersée.  Les  satnâpattis 
(ii.  44  d,  p.  213)  sont  accompagnées  de  pensée  ou  exemptes  de  pensée  (par 
exemple  asamjnisamâpatti  et  samjnâveditanirodhasamâpatti).  Donc  on  a  : 

1.  exclusivement  samâdhi,  le  [similij-recueillement  associé  à  pensée  vyagra  [On 
comprend  mal  comment  la  pensée  non  samâhita  peut  être  en  samâdhi,  voir 
ci-dessus  p.  128  n.  3  ;  mais  il  est  certain  que  la  pensée  de  Kfimadhatu  peut  être 
en  samâdhi,  viii.  25  a,  etc.]  ;  2.  exclusivement  samâpatti,  les  états  exempts  de 
pensée  ;  3.  samâdhi  et  samâpatti,  tout  état  de  pensée  recueillie.  —  éamatha, 
un  état  accompagné  de  pensée,  de  pensée  recueillie. 

Un  sommaire  traditionnel  du  viiie  chapitre  veut  qu'il  traite  1.  des  dhyânas, 

2.  des  ârûpyas,  3.  des  samâpattis  (tout  ce  qui  est  «  recueilli  »,  samâhita,  avec 
ou  sans  pensée  (voir  ii.  44  d,  p.  213)  ;  4.  des  samâdhis,  c'est-à-dire  au  sens  propre 
le  groupe  éûnyatâsamâdhi  (viii.  24). 

1.  Madhyama,  17,  22,  Dïrgha,  9,  2,  Samyukta,  18,  25  ;  Dlgha,  iii.  219,  274, 
Majjhima,  iii.  162,  Samyutta,  iv.  363,  Anguttara,  iv.  300,  Kathavatthu,  ix.  8  et 
trad.  p.  239,  note  ;  ailleurs  ne  sont  distingués  que  le  savitarka-savicâra  et  Vavi- 
tarka-avicâra,  Samyutta,  v.  111  etc.  [Rôle  de  V avitakka-avicâra  dans  la  lecture 
de  la  pensée  d'autrui,  Dîgha,  iii.  104].  —  Voir  Compendium,  Introduction,  58, 
Visuddhimagga,  169. 

Vibhasa,  145,  6.  —  Les  D&rstfintikas  pensent  qu'il  y  a  vitarka-vicâra  jusque 
dans  le  Bhavagra. 

2.  man  chad  rtog  dpyod  bcas  pa  yi  /  tin  hdzin  yan  chad  gnis  ka  med.  —  Sur 
vitarka-vicâra,  p.  133  n.  1. 

3.  Hiuan-tsang  :  «  Il  s'agit  du  premier  dhyâna  et  de  son  sâmantaka  ». 


184  CHAPITRE  VIII,  24. 

Le  Satra  '  enseigne  qu'il  y  a  trois  recueillements  nommés  éûnya- 
tdsamddhi,  ânimitlasamâdhi,  apranihitasamddhi,  méditations 
de  la  vacuité,  du  Sans-caractères,  de  non  prise  en  considération. 
[17  b] 

24  a.  Vdnimitta  a  les  aspects  du  Tranquille. 2 

1.  Dlrgha,  8,  12  ;  Ekottara,  16,  15,  41,  16  ;  Dlgha.  iii,  219  :  sunîiato  samâdhi, 
animitto  samâdhi,  appanihito  samâdhi;  Dhammasangani,  344,  505;  Vibhanga, 
Préface,  p.  xviii  ;  Atthasalinï,  221  et  suiv.  ;  Sûtralamkara,  xviii.  77-79.  —  Angut- 
tara,  iii.  397,  animitta  cetosamâdhi.  —  Ci-dessous  p.  187  n.  2. 

a.  Vibhasft,  104,  6.  —  Les  samâdhis  sont  innombrables  ;  pourquoi  dire  qu'ils 
sont  trois?  En  se  plaçant  au  point  de  vue  du  contrecarrant  (pratipaksa),  au  point 
de  vue  de  l'intention  (âsaya),  au  point  de  vue  de  l'objet  (âlambana)  :  1.  le 
sûnyatâsamâdhi  contrecarre  la  «  croyance  au  moi  »  (satkâyadrsti)  ;  comme  il 
considère  les  choses  sous  les  «  aspects  »  de  non-moi  et  de  vide,  il  s'oppose  aux 
«  aspects  »  de  moi  et  de  mien  ;  2.  l'apranihitasamâdhi  est  le  samâdhi  où  il  y  a 
non  intention  (âsaya),  non  volonté  (pranidhâna)  à  l'endroit  de  tout  dharma 
des  trois  Dhatus  (ou  bhava,  tribhava,  «  triple  existence  »,  i.  8  c).  Il  n'y  a  pas 
complète  absence  de  pranidhâna  à  l'endroit  du  Chemin  ;  mais,  quoique  le  Chemin 
repose  sur  le  bhava,  l'intention  relative  au  Chemin  n'a  pas  de  rapport  avec  le 
bhava;  3.  Vânimittasamâdhi  a  un  objet  libre  des  nimittas,  à  savoir  de  rûpa, 
de  sabda,  etc.  —  Pour  d'autres,  les  trois  samâdhis,  dans  l'ordre,  contrecarrent 
la  satkâyadrsti,  le  éilavrata  et  la  vicikitsâ. 

b.  La  Bodhisattvabhûmi,  fol.  106  a,  range  les  samâdhis  dans  l'ordre  suivant  : 
sûnyatâ,  apranihita,  animitta,  et  en  donne  une  définition  très  différente  de 
celle  de  Vasubandhu. 

tatra  katamo  bodhisattvasya  sûnyatâsamâdhih  /  iha  bodhisattvasya 
sarvâbhilâpâtmakena  svabhâvena  virahitam  nirabhilâpyasvabhâvam  vastu 
paéyatah  yâ  cittasya  sthitih  ayam  asyocyate  sûnyatâsamâdhih  /  apranihi- 
tasamâdhih  katamah  j  iha  bodhisattvasya  tad  eva  nirabhilâpyasvabhâvam 
vastu  mithyâvikalpasamutthâpitena  kleéena  parigrhitatvâd  anekadosa- 
dustam  samanupasyato  yâ  âyatyâm  tatrâpranidhânapûrvakâ  cittasthitir 
ayam  asyâpranihitasamâdhir  ity  ucyate  /  ânimittasamâdhih,  katamah  \ 
iha  bodhisattvasya  tad  eva  nirabhilâpyasvabhâvam  vastu  sarvavikalpa- 
prapancanimittâny  apaniya  yathâbhûtam  éântato  manasi  kurvato  yâ 
cittasthitir  ayam  asyocyate  ânimittasamâdhih  / 

Le  deuxième  samâdhi  se  réfère  au  conditionné  (samskrta)  pour  lequel  on  ne 
forme  pas  de  pranidhâna  ;  le  troisième  à  l'inconditionné  (Nirvana),  objet  de 
pranidhâna  ;  le  premier  à  l'inexistant  (asat),  le  moi,  le  mien,  à  l'endroit  duquel 
on  ne  forme  ni  pranidhâna  ni  apranidhâna,  mais  qu'on  regarde  seulement 
comme  vide. 

2.  mthsan  med  zhi  bahi  rnam  pa  dan.  —  Il  faut  entendre  :  «  \J animitta  a  les 


Hiuan-tsang,  xxviii,  fol.  17  a-b.  185 

Le  recueillement  associé  (samprayukta)  aux  aspects  (àkàra)  de 
la  vérité  de  la  destruction  (nirodhasatya)  —  c'est-à-dire  le  recueille- 
ment dans  lequel  l'ascète  considère  le  nirodha  —  est  nommé  ani- 
mitta, ànimittasamâdhi.  Ce  recueillement  a  donc  quatre  aspects.  ' 

Pourquoi  reçoit-il  ce  nom  ?  —  Parce  que  le  Nirvana  ou  nirodha, 
étant  libre  de  dix  nimittas,  est  nommé  animitta.  Le  recueillement 
qui  a  le  Nirvana  pour  objet  est  donc  Y  animitta  \  Les  dix  nimittas, 
marques  ou  caractères,  sont  :  a.  les  cinq  âyatanas,  sources  externes 
de  la  connaissance  sensible,  couleur-figure  (rûpa),  son,  etc.  ;  b.  mâle 
et  femelle  ;  c.  les  trois  samskrtalaksanas  fii.  45),  naissance,  durée- 
changement,  mort. 

24  b-c.  Le  sûnyatâ  a  les  aspects  de  vide  et  de  non-soi.  3 

Le  recueillement  associé  aux  deux  aspects  de  sûnya  et  d'anâtman 
est  nommé  sûnyatâ,  sûnyatâsamâdhi.  Il  a  donc  deux  aspects,  les 
deux  derniers  aspects  de  la  vérité  de  la  douleur. 

24  c-d.  L'apranihita  est  associé  aux  autres  aspects  des  vérités.  ; 

On  nomme  apranihita,  «  recueillement  de  non-prise  en  consi- 
dération »,  le  recueillement  qui  prend  les  autres  aspects,  soit  donc 
dix  aspects. 

D'une  part,  les  aspects  anitya  et  duhkha  (deux  premiers  aspects 
de  la  vérité  de  la  douleur)  et  les  quatre  aspects  de  la  vérité  de  l'ori- 


aspects  du  Tranquille  »  [Risquons-nous  à  traduire  :  ânimittah  samâkârah\,  et 
non  pas  :  «  U  animitta  a  l'aspect  tranquille  »,  ânimittah  sântâkârah. 

Le  Tranquille  =  nirodha  —  Nirvana,  a  quatre  aspects  :  nirodha,  pranlta, 
sânta,  nihsarana,  vii.  13  a. 

1.  Hiuan-tsang  :  «  Ce  samâdhi  a  les  quatre  aspects  du  nirodha  ;  le  nirodha 
peut  être  nommé  éama  [ou  sânta]  ». 

2.  Sur  animitta,  substantif  et  adjectif,  Wogihara,  Bodhisattvabhumi,  p.  19-20. 
—  Sur  nimitta,  Kosa,  ii.  14  c. 

3.  ston  nid  bdag  med  ston  nid  du  /  hjug  paho  =  [sûnyatânâtmaéûnyalah  / 
pravartate] 

II  faudrait  étudier  la  «  vacuité  »  du  Petit  Véhicule. 

4.  sinon  pa  med  pa  ni  /  de  las  gzhan  bden  rnam  pa  dan,  ce  qui  donne  aprani- 
hitas  tadanyasatyâkâravân. 
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gine,  qui  provoquent  «  terreur  »  (udvega)  '  ;  d'autre  part,  les  quatre 
aspects  du  chemin,  mârga,  car  le  chemin  est  semblable  à  un  radeau 
et  doit  nécessairement  être  abandonné. 2 

Le  recueillement  qui  prend  ces  dix  aspects  est  tourné  vers  le 
passage  au-delà  des  choses  qui  sont  anitya,  duhkha,  samudaya, 
mârga  '  :  on  le  nomme  donc  apranihita,  exempt  de  pranidhâna, 
exempt  de  «  volonté  vers  ». 

Au  contraire,  le  Nirvana,  sous  ses  quatre  aspects  —  objet  de  Yani- 
mittasamâdhi  —  ne  doit  pas  être  abandonné  ;  et  les  deux  derniers 
aspects  de  la  vérité  de  la  douleur,  «  vide  »  et  «  non-moi  »  —  objets 
du  sûnyatâsamâdhi  —  ne  provoquent  pas  la  terreur,  car  ces  deux 
aspects  appartiennent  au  Nirvana  comme  aux  samskrtas. 

Ces  trois  samâdhis  sont  de  deux  espèces  [18  a]  : 

25  a.  Purs  ou  immaculés. 4 


1.  anityaduhkhataddhetubhya  udvegât. 

2.  mârgasya  kolopamatayâvaéyatyâjyatvât. 
Voir  i.  7  c-d  (p.  12,  n.  5). 

Majjhima,  i.  135  :  ...  evam  eva  kho  bhikkhave  kullûpamo  maya  dhatnmo 
desito  nittharanatthâya  no  gahanatthâya  /  kullûpamam  vo  bhikkhave 
âjânantehi  dhamtnâ  pi  vo  pahâtabbâ  pâg  eva  adhammâ. 

Vajracchedika,  p.  23  :  ...  na  khalu  punah  subhûte  bodhisattvena  mahâ- 
sattvena  dharma  udgrahîtavyo  nâdharmah  j  tasmâd  iyam  tathâgatena 
samdhâya  vâg  bhâsitâ  /  kolopamam  dharmaparyâyam  âjânadbhir  dharma 
eva  prahâtavyah  prâg  evâdharmâ  iti. 

Bodhicaryavatara,  ix.  33  :  adhigata  upeye  pascal  kolopamatvâd  upàyasyâpi 
prahânam. 

Comparer  la  bhisl  (vrsl,  radeau)  de  Suttanip&ta,  22  :  «  I  hâve  passed  over  ... 
thèse  is  no  (further)  use  for  a  raft  ». 

Dans  Samyutta,  iv.  174-175,  le  magga  est  un  radeau,  mais  il  n'est  pas  dit  qu'on 
doive  l'abandonner. 

La  Vajracchedikatlka  (Tandjour,  Mdo,  xvi.  237  b)  cite  le  Ratnakaranda,  où  la 
formule  :  kolopamam  dharmaparyâyam  ....  prâg  evâdharmâh,  est  complétée 
par  les  mots  :  ye  dharmâh  prahâtavyâ  na  te  dharma  nâpy  adharmâh. 

Il  faudrait  examiner  le  sens  de  dharma  et  adharma  dans  les  diverses  sources. 

3.  tadatikramâbhimukhatvât. 

4.  dag  dan  dri  ba  med  de  dag  s=  [suddhakâ  amalâs  caite].  —  Voir  viii.  5. 


Hiuan-tsang,  xxviii,  fol.  17  b-18  a.  187 

Ils  sont  purs,  suddhaka,  ou  immaculés,  amala,  c'est-à-dire  anâ- 
srava,  suivant  qu'ils  sont  mondains  ou  supramondains.  Mondains, 
ils  existent  dans  les  onze  terres  ;  supramondains  dans  les  terres  où 
existe  le  Chemin.  ' 

25  b.  Immaculés,  ils  sont  les  trois  vimoksamukhas. 2 

Lorsqu'ils  sont  anâsrava,  ils  reçoivent  le  nom  de  vimoksamukha, 
«  porte  de  la  délivrance  »,  parce  qu'ils  sont  effectivement  la  «  porte  », 
dvâra,  du  Nirvana  ou  moksa.  On  a  :  sûnyatâvimoksamukha,  âni- 
mittavimoksamukha,  apranihitavimoksamukha. 

25  c-d.  Il  y  a  encore  trois  autres  samâdhis  nommés  sùnyatâêu- 
nyatâ,  etc.  3 

1.  Exclure  le  Kamadhatu,  le  bhavâgra,  les  sâmantakas  à  partir  du  sâmantaka 
du  deuxième  clhyâna. 

2.  dri  med  rnam  thar  sgo  gsum  mo. 

Patisambhidamagga,  ii.  35:  taijo  me  bhikkhave  vimokkhâ  sufinato  vimokkho 
animitto  vimokkho  appanihito  vimokkho  ;  ibid.  ii.  67.  —  Dhammasangani,  344, 
Atthasftlinl,  223,  Visuddhimagga,  658  (Compendium,  211,  216);  Nettippakarana, 
90,  119,  126  ;  Milinda,  413. 

Mahavyutpatti,  73,  les  trois  Vimoksamukhas,  sûnyatâ,  ammittam,  apranU 
hitam  ;  Madhyaniakavrtti,  246  :  trini  vimoksamukhâni  sûnyatânimittâprani- 

hitâkhyâni  vimuktaye  vineyebhyo  bhagavatâ  nirdistâni ;  Madhyamakâ- 

vatara,  319;  Deva,  Catuhsatikfi,  p.  497;  Bodhisattvabhîimi,  I,  17,  14  (avec  la 
nirodhasamûpatti,  les  trois  vimoksas  constituent  Vâryavihâra  du  Bouddha). 

3.  ston  nid  stoii  nid  ces  la  sogs  /  gzhan  yan  tin  ne  hdzin  gsum  mo  =:  [silnyatâ- 
sûnyatetyâdy  anyat  samddhitrayam  punah  //] 

D'après  Ekottara,  26,  5. 

La  Vibhasa  et  Hiuan-tsang  dans  Kosa  nomment  ces  samâdhis  des  tch'ông- 
samâdhis,  des  samâdhis  «  répétés  »,  «  accumulés  »,  puisqu'ils  sont  sûnya- 
éûnya  .... 

La  pensée  qui  inspire  la  théorie  de  ces  samâdhis  est  clairement  expliquée  par 
Samghabhadra  :  «  De  même  qu'on  brûle  le  bois  du  bûcher  qui  a  d'abord  brûlé  le 
corps,  de  même  lorsque  le  recueillement  du  vide  (sûnyatâsamâdhi )  a  brûlé  les 
kleéas,  l'ascète  produit  à  nouveau  le  éfmyatâsamâdhi  pour  obtenir  dégoût- 
abandon  à  l'endroit  du  premier  vide  (=:  du  premier  sûnyatâsamâdhi)  ». 

La  Vibhasa  traite  de  ces  samâdhis,  105,  5  :  1.  A  quel  moment  les  obtient-on  ? 
D'après  une  opinion,  dans  le  darsanamârga,  quand  on  obtient  l'abhisamayâ- 
ntika  (vii.  21  a)  ;  d'après  une  autre  opinion,  dans  le  bhâvanâmârga,  quand 
l'Arya  détaché  (virakta)  obtient  le  nirmânacitta  (vii.  49c);  d'après  une  troisième 
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Nommés  sûnyatâsûnyatâsamâdhi,  apranihitâpranihitasamâ- 
dhi,  ânimittânimittasamâdhi,  parce  qu'ils  ont  respectivement  pour 
objet  —  de  la  manière  qu'on  va  expliquer  —  les  samâdhis  de  su- 
nyatâ,  apranihita,  d'ânimitta. 

26  a-b.  Les  deux  premiers  portent  sur  Yasaiksa  sous  les  aspects 
de  vide  (êûnya)  et  d'impermanent  (anitya).  ' 

Ils  ont  pour  objet  le  samâdhi  d'Asaiksa  :  c'est-à-dire  ils  ont  res- 
pectivement pour  objet  le  sunyatâsamâdhi  et  Yapranihitasamâdhi 
réalisés  par  un  Arhat  (voir  viii.  27  a). 

Le  sûnyatâsûnyatâsamâdhi  considère  le  sunyatâsamâdhi  — 
lequel  considère  les  dharmas  comme  vides  et  non-moi  (éûnya, 
anâtman)  —  comme  vide,  non  pas  comme  non-moi  -,  parce  que  la 
vue  de  non-moi  ne  provoque  pas  la  même  horreur  (udvega)  que  la 
vue  de  vide. 3 

opinion  (opinion  orthodoxe),  au  moment  du  ksayajiiâna  (vi.  44  d),  parce  que; 
à  ce  moment,  l'ascète  cultive  tous  les  bons  dharmas  impurs  (sâsrava)  des  trois 
sphères  (vii.  26  c).  2.  Les  obtient-on  sans  effort?  3.  Après  quels  jnânas?  4.  Au 
moyen  de  quelles  terres  (viii.  27  b)  ?  5.  Avec  quel  âéraya  (viii.  27  a)  ?  6.  Quels 
âkâras  prennent-ils  ? 

1.  gnis  ni  ston  dan  mi  rtag  par  /  mi  slob  pahi  la  dmigs  pa  yin  =  [dvayam 
âlambate  'éaiksam]  éûnyataé  câpy  anityatah. 

2.  sûnyâkârena  asaiksani  éûnyatâsamâdhim  âlambate. 

3.  La  Vyakhya,  citant  sans  doute  un  S&stra  ou  la  Vibhasa  :  âha  j  kim  atra 
kâranam  yac  chûnyatâsûnyatâsamadhih  sûnyatakâra  eva  na  punar  and- 
tmâkâro  'pi  éûnyatâvad  itij  atrocyate / sûnyatakârapravrtlaéfmyatâprstho- 
tpadyatvât  /  âha  j  kim  artham  punah  éûnyatâkârapravrttaéûnyatâprsthc- 
notpattir  na  punar  anâtmâkârapravrttasûnyatâprstheneti  I  atrocyate  j 
tadutpattyanukûlyât  /  sa  eva  M  sûnyatâkârah  sûnyatâsamâdhis  tasya 
sûnyatâsûnyatâsamâdher  utpattâv  atmkûlyenâvatisthate  nânâtmâkârah  / 
na  hy  evam  anâtmadarsanam  udvejayati  yathâ  sûnyatâdaréanam  /  drstesu 
hy  anâtmato  bhavesv  abhiratir  asti  samsâre  êûnyatâdarêanâbhâvât  / 
tadyathâdhvagasyâsambâdhadhvadarsanâd  api  prïtih  j  ekdkinas  tu  tac- 
chûnyatvâd  apritir  iti  j  tadvat. 

Le  sûnyatâsûnyatâsamâdhi  succède  au  sunyatâsamâdhi  qui  a  l'aspect 
êûnya,  non  pas  à  celui  qui  a  l'aspect  anâtman.  Sûnyatâ  dégoûte  plus  que 
anâtmatâ  :  on  continue  à  trouver  plaisir  dans  les  choses  qu'on  a  reconnues 
anâtman,  comme  le  voyageur  voit  avec  plaisir  un  chemin  peu  fréquenté  (asam- 
bâdha;  MS  :  asambandha),  mais,  solitaire,  a  horreur  du  chemin  parce  que 
celui-ci  est  vide. 
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L'apranihitâpranihitammâdhi  a  pour  objet  Y  apranihitasamâ- 
dhi  de  l'Asaiksa  —  lequel  samâdhi  considère  les  choses  sous  dix 
aspects  :  anitya,  duhkha,  etc.  (viii.  24  c)  —  en  le  considérant  comme 
impermanent.  Il  ne  le  considère  pas  comme  duhkha,  ni  non  plus 
comme  hetu-samudaya-pratyaya-prabhava,  car  Yapranihitasamâ- 
dhi,  étant  pur  (anâsrava),  n'est  pas  douleur,  n'est  pas  cause  (hetu); 
bien  que  Y  apranihitasamâdhi  soit  chemin  (mârga),  Y  apranihitâ- 
pranihita  ne  le  considère  pas  non  plus  comme  mârga-nyâya-pra- 
tipad-nairyânika,  parce  que  le  but  poursuivi  par  l'ascète  est  de  se 
dégoûter  de  Y  apranihitasamâdhi.  ' 

26  c-d.  Vânimittânimitta  a  pour  objet  Y  asamkhyâksaya  et  le 
considère  comme  éâtda. 2 

C'est-à-dire  Y  ânimittânimittasamâdhi  a  pour  objet  Yapratisam- 
khyânirodha  —  «  destruction  qui  n'est  pas  acquise  en  raison  de  la 
sapience  »  —  de  Yânimittasamâdhi  \  et  considère  ce  nirodha  sous 

1.  dûsanlyatvât  —  Vyakhya  :  so  'éaiksasamâdhir  dûsayitavya  iti. 

2.  mthsan  ma  med  pa  mthsan  med  ni  /  zhi  bar  ma  brtags  zad  pa  la  =  [<%ni- 
mittânimittas  tu  éântato]  'samkhyayâ  ksayam.  —  Voir  viii.  35  b-d. 

3.  Il  y  a  deux  nirodhas  de  Y ânimittasamâdhi  : 

a.  anityatânirodha  [ou  svalaksananirodha  ou  svarasanirodha]  (i.  20  a, 
trad.  p.  35,  ii.  45  c)  :  la  «  destruction  »  qui  est  la  loi  de  tout  conditionné  (samskrta). 

h.  apratisamkhyânirodha  (voir  i.  5  c,  6  c-d,  ii.  55  d,  p.  279).  Le  mot  nirodha 
ne  peut  être  ici  légitimement  traduit  par  destruction,  mais  il  n'est  pas  impossible 
de  dire  de  quoi  il  s'agit  :  lorsque  l'Arhat  sort  de  Yânimittasamâdhi,  des  pensées 
naissent  en  lui,  pures  ou  impures,  qui  ne  sont  plus  de  ce  samâdhi  ;  si  ces  pensées 
n'étaient  pas  nées,  de  nouveaux  moments  d' ânimittasamâdhi  seraient  nés. 
Au  moment  où  naissent  ces  autres  pensées,  l'Arhat  prend  possession  de  Y  aprati- 
samkhyânirodha des  nouveaux  moments  dt  ânimittasamâdhi  qui,  faute  de 
causes,  ne  naîtront  pas. 

Vyakhya  :  katham  tasya  [ânimittasamâdher]  apratisamkhyânirodhah  / 
aêaiksâd  ânimittât  samâdher  vyutthitasya  tadanantaram  ye  sâsravâh 
ksanâ  atikrâmanty  anye  vânâsravâ(s)  yadi  te  notpannâh  syur  aéaiksâ 
ânimittaksanâ  utpannâh  syuh  /  tesâm  sâsravânâm  anyesâm  anâsravânâm 
votpattikâle  tesâm  asaiksânâm  ânimittaksanânâm  apratisamkhyânirodho 
labhyate  pratyayavaikalyât  /  tam  apratisamkhyânirodham  âlambate 
èântâkârena. 

V ânimittânimittasamâdhi  prend  donc  comme  objet  Y apratisamkhyâniro- 
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l'aspect  de  «  tranquille  »  :  éânto  'yam  iti  =  «  Ce  nirodha  est  tran- 
quille ».  [18  b] 

Il  n'a  pas  pour  objet  le  pratisamkhyânirodha  —  «  destruction 
acquise  en  raison  de  la  sapience  »  —  de  Y  ânimittasamâdhi,  car  ce 
samâdhi  est  pur  (anâsrava),  et  il  n'y  a  pas  pratisamkhyânirodha 
de  ce  qui  est  pur. l 

Et  des  quatre  aspects  sous  lesquels  on  peut  considérer  le  prati- 
samkhyânirodha, à  savoir  :  destruction  (nirodha),  tranquille  (éân- 
ta),  excellent  (pranita),  issue  (nihsarana)  (vii.  13  a),  l'aspect  «  tran- 
quille »  est  le  seul  qui  convienne  ici. 2  —  En  effet,  le  caractère  de 
nirodha,  «  destruction  »,  appartient  à  Yapratisamkhyânirodha, 
mais  il  appartient  aussi  à  Yanityatânirodha  3  ;  Yapratisamkhyâni- 
rodha n'est  pas  «  excellent  »  (pranita),  car  il  est  non-défini  (avyâ- 
krta)1*;  il  n'est  pas  «  issue  »  (nihsarana),  car  il  n'est  pas  «  discon- 
nexion »  d'avec  les  passions  (visamyoga). 3 

dha  de  V ânimittasamâdhi,  car  ce  nirodha  est  l'ennemi  de  ce  samâdhi  (tatpra- 
tyarthikabhûtatvât)  et  l'ascète  désire  se  dégoûter  (vidûsanam  ubhilasan)  de 
ce  samâdhi. 

1.  Comme  on  a  vu  i.  6  c.  —  Le  pratisamkhyânirodha  est  le  nirodha  dont  on 
prend  possession  par  une  sorte  de  prajnâ  nommé  pratisamkhyâ. 

La  VyakhyS  explique  :  apratikûlatvât  /  yad  dhi  pratikulam  âryânâm 
tatsamyogavisamyogâya  yatante  /  visamyogaé  ca  pratisamkhyânirodhah. 

Les  dharmas  purs  sont  aheya,  i.  40  a  (p.  79). 

%  Samghabhadra  :  «  Le  [caractère  ou  aspect]  éânta  indique  seulement  la  ces- 
sation (tchè-si  :  arrêter-respirer)  ;  Yapratisamkhyânirodha  a  donc  le  caractère 
éânta  ;  la  pratique  prolongée  du  Chemin  (âryamârga)  (qui  culmine  dans  les 
éfmyatâ,  apranihita,  ânimittasamâdhi)  comporte  fatigue,  on  produit  donc 
plaisir  ( sukhalaksana)  à  l'endroit  de  sa  cessation  ». 

3.  Si  l'ascète  considérait  Yapratisamkhyânirodha  de  Y  ânimittasamâdhi 
sous  l'aspect  de  nirodha,  destruction,  il  ne  le  considérerait  pas  comme  «  tran- 
quille »,  éânta  ;  il  le  considérerait  sous  un  aspect  qui  le  rend  haïssable,  et  par 
conséquent  il  ne  prendrait  pas  en  dégoût  Y  ânimittasamâdhi. 

4.  Comme  on  a  vu  iv.  9  d. 

5.  avisamyogâc  câpratisamkhyânirodhasya  na  nihsuranâkârena  tant 
âlambate  /  samkleéavi[sam]yogo  hi  samkleéanihsaranam  isyate  tasmân 
nâpratisamkhyânirodhena  samsâranihsaranam  bhavati  /  tathâ  hi  saty 
apy  apratisamkhyânirodhe  kesâm  cit  kuéalâkuéalânâm  dharmânâm  taih 
samfprajyukta  eva  tatprâptyavicchedât. 

L'apratisamkhyânirodha  d'un  certain  kleéa  n'est  pas  le  visamyoga  (ii.  55  d) 
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Ces  trois  samâdhis  sont  exclusivement 
27  a.  «  Avec-âsravas  »  ' 

Parce  qu'ils  haïssent  le  Chemin  [:  ils  lui  tournent  le  dos  en  le  regar- 
dant comme  vide,  etc.].  Or  tels  ne  sont  pas  les  dharmas  immaculés, 
anâsrava. 

Par  qui  sont-ils  pratiqués? 

27  a.  Appartiennent  aux  hommes,  à  l'Inébranlable. 2 

Ils  ne  sont  pratiqués  que  par  des  hommes,  de  trois  dvïpas,  non 
pas  par  les  dieux  ;  seulement  par  des  Arhats  de  la  classe  akopya 
(vi.  56  a). 

27  b.  A  l'exception  de  sept  sâmantakas. 3 

Ces  samâdhis  ont  pour  point  d'appui  onze  terres,  à  savoir  Kama- 
dhatu,  anâgamya,  les  huit  recueillements  «  principaux  »  (dhyânas 
et  drûpyas,  à  l'exclusion  des  recueillements  «  liminaires  »)  et  le 
dhydnântara. 

Le  Satra  dit  qu'il  y  a  quatre  pratiques  du  recueillement  (samâdhi- 
bhâvanâ)  :  «  Il  y  a  une  pratique  du  recueillement  qui  pratiquée, 

d'avec  ce  klesa.  Supposons  qu'un  ascète  prenne  possession  de  Y  apratisamkhyâ- 
nirodha  de  dharmas  bons  ou  mauvais  :  il  reste  lié  à  ces  dharmas  parce  que  la 
possession  (prâpti),  que  seule  peut  couper  la  possession  du  pratisamkhyâniro- 
dha,  n'est  pas  coupée.  —  [Un  bon  exemple,  Kosa,  vi.  23  :  le  possesseur  de  la 
ksânti  obtient  Y  apratisamkhyânirodha  de  klesas  dont  le  pratisamkhyâ- 
nirodha  ne  peut  être  atteint  que  par  le  darsanamârga]. 

1.  zag  bcas  =  [sâsravâh]. 

âryamârgadvesitvâd  iti  j  katham  dvisati  /  éûnyâdibhir  akârais  tadvai- 
mukhyât. 

2.  mi  nan  mi  gyo  la  =  [nrsv  akopyasya]. 

Seul  l'Arbat  akopyadharman,  en  raison  de  ses  facultés  aiguës,  a  la  force 
(sâmarthya)  de  les  produire.  Non  pas  les  autres  Arhats.  La  VyakhyS  explique  : 
tebhyo  drsladharmaéukhavihâratvâd  âsangâspadabhûtebhyo  'éaiksebhyah 
éûnyatâdisamâdhibhyo  vaimukhyârtham  aparasamâdhîn  samâpadyante. 

3.  fier  snogs  bdun  ni  ma  gtogs  pa  =  [saptasâmantavarjitâh] 
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cultivée,  fortifiée,  a  pour  résultat  la  possession  des  béatitudes  de  ce 
monde  »,  et  le  reste.  ' 

27  c-28.  Le  premier  dhyâna,  bon,  est  la  pratique  du  recueille- 
ment qui  a  pour  résultat  la  béatitude  ;  l'Abhijna  de  l'œil  a  pour  résul- 
tat la  vue  ;  la  pratique  du  bon  né  de  l'exercice  a  pour  résultat  la 
compréhension  ;  le  recueillement  Vajropama  du  quatrième  dhyâna 
a  pour  résultat  la  destruction  des  vices. 2 

1.  Sur  samâdhibhâvanâ,  ci-dessus,  p.  128  n.  3  ;  Visiuldhi,  371. 

La  Vyakhya  cite  le  Sûtra:  asti  samâdhibhâvanâ  âsevitâ  bhâvitâ  bahulïkrtâ 
drsladharmasukhavihârâya  samvartate  j  asti ...  divyacaksurabhijnâjiiâna- 
daréanâya  samvartate  /  asti  ....  prajiiâprabhedâya  samvartate  /  asti  .... 
âsravaksayâya  samvartate. 

Sur  la  valeur  de  âsevita,  bhâvita,  bahulïkrtâ,  la  Vyakhya  dit  :  âsevitâ  nise- 
vitâ  bhâvanayâ  j  bhâvitâ  vipaksaprahânatayâ  I  bahulïkrtâ  vipaksadûrï- 
karanatayâ.  —  Quand  il  s'agit  des  chemins  de  l'acte,  iv.  85  a. 

Dïgha,  iii.  222,  Anguttara,  ii.  44  :  atth'  âvuso  samâdhibhâvanâ  bhâvitâ 
bahulikatâ  ditthadhammasukhavihârâya  samvattati ....  nanadassanapati- 
lâbhâya  ....  satisampajannâya  ....  âsavânam  khayâya  samvattati. 

Daus  BodhisaUvabhDmi  (I,  13,  fol.  82  b),  la  théorie  des  trois  sumâdhibhâvanâs 
est  modifiée  : 

tatra  katamo  bodhisattvânâm  dhyânasvabhâvah  j  bodhisattvapitakaéra- 
vanacintâpûrvakam  yal  laukikam  lokottaram  bodhisattvânâm  k'néalam 
cittaikâgryam  cittasthitih  éamathapaksyâ  va  vipaèyanâpaksyâ  va  ....  tadu- 
bhayapaksyâ  va  ayant  bodhisattvânâm  dhyânasvabhâvo  veditavyah  j  tatra 
katamad  bodhisattvânâm  sarvadhyânam  /  tad  dvividham  laukikam  lokot- 
taram ca  I  tat  punar  yathâyogam  trividham  veditavyam  drstadharma- 
sukhavihârâya  dhyânam  bodhisatlvusamâdhigunanirhârâya  dhyânam 
sattvârthakriyâyai  dhyânam  j  tatra  yad  bodhisattvânâm  sarvavikalpâpa- 
gatam  kâyikacaitasikapraérabdhijanakam  paramapraéântam  manyanâ- 
pagatam  anâsvâditam  sarvanimittâpagatam  dhyânam  idam  esâm  drsta- 
dharmasukhavihârâya  veditavyam  j  pratisamvidâm  aranâpranidhijnânâ- 
dlnâm  gunânâm  êrâvakâsâdhâranânâm  abhinirhârâya  samvartate  idam 
bodhisattvasya  dhyânam  samâdhigunâbhinirhârâya  veditavyam 

2.  dge  bahi  bsam  gtan  dan  po  ni  /  hde  hgyur  tin  dzin  bsgom  pa  yin  /  mig  gi 
mnon  ses  mthon  hgyur  hdod  /  sbyor  ba  las  byun  blo  dbyer  hgyur  /  rdo  rje  lta 
buhi  bsam  gtan  mthahi  /  gan  yin  de  zag  zad  hgyur  sgom. 

Le  quatrième  pâda,  dans  la  version  de  Paramartha  :  prajiiâprabhedâya 
samskârajâh  :  dans  la  version  de  Hiuan-tsang  :  prajiiâprabhedâya  prâyogika- 
êubhabhâvanâ. 

La  théorie  de  Harivarman,  Nanjio,  1274,  chap.  158,  est  très  différente  de  celle 
de  PAbhidharma. 
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1.  Par  «  premier  dhyâna  bon  »,  il  faut  entendre  premier  dhyâna 
pur  (éuddhaka)  ou  anâsrava.  Par  ce  dhyâna,  l'ascète  obtient  la 
«  béatitude  de  ce  monde  »  (drstadharmasukhavihâra)  \  Il  en  va 
des  trois  autres  dhyânas  comme  du  premier. 

Ce  recueillement  n'a  pas  nécessairement  pour  résultat  la  béatitude 
d'au-delà  :  car  l'ascète  qui  le  possède  peut  en  tomber  ;  il  peut  renaître 
plus  haut  ;  il  peut  obtenir  le  Nirvana  :  dans  ces  trois  cas  il  ne  jouit 
pas  de  la  béatitude  dans  une  vie  à  venir. 

2.  La  deuxième  pratique  du  recueillement  a  pour  résultat  l'acqui- 
sition du  jhâna-darsana 2. 


1.  Sur  les  drstadharmasukhaviharas,  Kosa,  ii.  4,  vi.  42  c,  58  b,  65  b  (p.  278, 
n.  3). 

On  se  rappelle  que  vihâra  — -  samâdhiviêesa  (ii.  p.  203,  n.  5). 

D'après  ii.  4,  p.  110,  la  béatitude  d'ici-bas  dépend  de  ['âjriâtâvîndriya  et  sup- 
pose donc  la  qualité  d'Arhat;  elle  consiste  dans  le  fait  d'éprouver  la  «satisfaction» 
et  le  «  bien-être  »  de  la  délivrance  des  passions  (kleêavimuktiprîtisukhaprati- 
samvedana)  ;  en  d'autres  termes,  cette  béatitude  est  la  jouissance  (upabhoga) 
du  Nirvana  (ii.  6,  p.  112). 

Du  sukhavihâra  nous  devons  distinguer  le  sântavihâra  qui  est  la  nirodha- 
samâpatti  (ii.  43  b),  laquelle  est  semblable  au  Nirvana  (les  éânta  vimoksa, 
viii.  p.  140,  Majjh.  i.  472).  —  Nous  tenons  de  Samghabhadra  (ci-dessus  p.  150,  n.  1) 
que  le  mot  sukha  ne  signifie  pas  nécessairement  «  sensation  agréable  »  ;  mais  le 
sukhavihâra,  étant pratisamvedana,  est  «sensation  ». 

D'après  la  Vibhasa,  les  sukhavihâras  s'entendent  seulement  des  quatre  dhyâ- 
nas fondamentaux,  purs  (éuddhaka)  ou  anâsrava,  non  pas  des  terres  liminaires 
(sâmantakas)  ou  des  ârûpyas. 

Dans  Buddhaghosa,  les  Arhats  (comparer  Majjhima,  iii.  4)  pratiquent  les  huit 
samâpattis  (quatre  dhyânas,  quatre  ârûpyas)  «  pour  passer  agréablement  la 
journée  avec  la  pensée  concentrée  »  (ekaggacittâ  sukham  dioasam  viharissâ- 
ma),  et  la  neuvième  samâpatti  (samjnâveditanirodha)  «  pour  passer  agréable- 
ment sept  jours  délivrés  de  la  pensée,  ayant  atteint  dans  ce  monde  le  nirodha, 
le  Nirvana  »  :  ...  sattâham  acittakâ  hutvâ  dittheva  dhamme  nirodham  nibbâ- 
nam  patuâ  sukham  viharissâma  (Samantapasadika,  i.  156). 

2.  La  Vyakhya  explique  la  valeur  de  ces  deux  mots.  Le  jnâna  est  un  discer- 
nement (prajfiâ)  associé  à  la  connaissance  mentale  (manovijnânasamprayuk- 
tâ)  et  qui  comporte  des  vikalpas  (ou  «  jugements  »)  comme  celui-ci  :  «  Les  êtres, 
munis  de  mauvaises  actions  corporelles  ....  ».  Le  darêana,  au  contraire,  est  un 
discernement  associé  à  la  connaissance  visuelle,  et  comme  tel  exempt  de  vikalpa 
(avikalpikâ  prajnâ,  voir  i.  33  a-b,  trad.  p.  61). 

Quelques  références  sur  jnânadarêana  : 

13 
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*Jr  twf  eJL.      C'est  la  divyacaksurabhijiiâ.  ' 

^  ÇJnUTnx  3^  La  troisième  pratique  du  recueillement  a  pour  résultat  le  prajnâ- 

vj,  jLa-t£t4  i.  Vue-connaissance  d'ordre  mondain. 

t  x^.rJj^v^Aj><^.     a-  Le  Bouddha  possède  asanga  apratihata  jnânadarsana  sur  le  passé,  le 
/v^.,  1_,  présent,  l'avenir  (Trois  derniers  âvenikas  de  MahSvyutpatti,  9,  Kosa,  vii.  p.  66 

n.  4)  ;  ce  iiânadassana  est  atîraka,  Dîgha,  iii.  134. 

Le  iiânadassana  a  pour  terrain  les  anciennes  existences,  Nettippakarana,  28. 

b.  L'ascète  obtient  le  iiânadassana  par  âlokasaiinâmanasikâra  (en  ayant, 
de  jour  et  de  nuit,  l'idée  qu'il  fait  jour,  divâsahiiâ)  ;  de  la  sorte  sappabhâsam 
cittam  bhâveti,  Dîgha,  iii.  223. 

c.  Le  Bodhisattva  obtient  le  iiânadassana  après  la  samâdhisampad,  avant 
les  jhânas,  Majjhiina,  i.  203. 

d.  Le  Bodhisattva,  avant  la  Bodhi,  purifie  son  iiânadassana  :  il  samjânâti 
l'obhâsa,  mais  ne  voit  pas  les  rûpas  ;  ensuite  il  voit  les  rûpas,  sans  toutefois 
avoir  commerce  avec  les  dieux,  Anguttara,  iv.  302. 

e.  Le  Niggantha  affirme  que  «  allant,  restant  en  place,  endormi,  éveillé,  toujours 
sans  interruption  le  nânadassana  m'est  présent  »,  Anguttara,  i.  220,  iv.  428. 

f.  Le  jnânadaréana  de  Sakra  porte  en  bas,  Avadanaéataka,  i.  189. 

g.  bodhisattvasya  sarvavidyâsthânesv  avyâhatam  pariêuddham  parya- 
vadâtam  jiiânadarsanam  (Bodhisattvabhûmi,  I,  xv,  Muséon  1906,  22  a)  ;  plus 
tard,  en  vertu  de  la  vipaéyanâpariéuddhi,  ce  jnânadaràana  acquiert  prthu- 
vrddhivaipulyatâ. 

ii.  Connaissance,  savoir,  satnbodha. 

a.  Kosa,  vi.  75  b,  iiâna  —  dassana  ;  Majjhima,  i.  173  :  iiânam  nesam  dassa- 
nam  udapâdi  :  akuppâ  no  vimutti  ;  Mahavyutpatti,  81, 9  :  vimuktasya  vimukto 
'sntïti  jiiânadaréanam  bhavati;  c'est  le  vimuktipïânadars'anaskandha  (ibid. 
4,  5,  Kosa,  vi.  p.  295,  vii.  p.  100). 

b.  Kosa,  vi.  54,  darsana  —  caksus,  jîiâna,  vidyâ,  buddhi. 

c.  Mahavyutpatti,  245, 51  :  samyak pratyâtmam jnânadaréanam  pravartate. 

d.  Anguttara,  ii.  200  :  abhabbâ  te  nânadassanâya  anuttarâya  abhisam- 
bodhâya. 

1.  Pourquoi  le  texte  dit-il  :  «  L'abhijiiâ  de  l'œil  divin  a  pour  résultat  le  jnâna- 
daréana »,  et  non  pas  :  «  La  pratique  du  recueillement  de  i'abhijiiâ  de  l'œil  divin 
a  pour  résultat  ]e  jnânadaréana  ?  »  La  Vyakhya  explique  : 

âha  I  divyacaksurabhijiiâ  jnânadarèanâya  samvartata  ity  uktam  na  ca 
divyacaksurabliijnâsamâdhibhâvanâ  /  atrocyatej  ayant  phale  hetûpacârah  / 
yasya  hetoh  samâdhibhâvanâyâ  divyacaksurabhijiiâ  phulam  tatra  phale 
hetûpacârah  /  jiiânadarêanâya  samâdhibhâvaneti  /  yesâm  punar  ayant 
paksah  sadvidhâ  muktimârgadhîr  (vii.  42)  iti  dhyânasamgrhltâ  eva  mânasâ 
vimuktimârgâh  sad  abhijiiâ  iti  tesâm  acodyam  evaitat  tesâm  vimuktimâr- 
gânâm  samâhitatvât  j  pûrvaka  eva  tu  pakso  'bhidharmakoéacintakânâm 
ity  avagantavyam  /  divyacaksuhérotravijiiânayor  abhijiiâtvenâbhîstatvât. 


Hiuan-tsang,  xxviii,  fol.  19  a-xxix,  fol.  1  a.  195 

prabheda  ',  [c'est-à-dire  «  attirer  des  formes  excellentes  de  connais- 
sance spéculative  »].  C'est  la  samâdhibhâvanâ  des  qualités  supé- 
rieures qui  naissent  de  l'exercice,  c'est-à-dire  qualités  des  trois  sphères 
et  qualités  pures  (anâsrava)  2.  Le  samâdhi  qui  produit  ces  qualités 
est  nommé  samâdhibhâvanâ  de  ces  qualités. 3 

4.  Dans  le  quatrième  dhyâna  se  produit  un  recueillement  qu'on 
nomme  pratique  du  Vajropama.  Ce  recueillement  détruit  tous  les 
vices  (âsrava). 

D'après  l'Ecole,  Bhagavat,  en  exposant  cette  quadruple  pratique 
du  recueillement,  expose  sa  propre  pratique.  —  Comment  cela?  — 
Parce  que  lui-même  s'est  placé  dans  le  quatrième  dhyâna  pour 
réaliser  le  Vajropama  (vi.  44  b)  qui,  comme  on  a  vu,  peut  être  réalisé 
dans  d'autres  états  de  recueillement.  ;  [xxix] 

Nous  avons  expliqué  le  recueillement  ;  expliquons  les  qualités 
(guna)  que  l'ascète  réalise  en  s'appuyant  sur  le  recueillement. 5 

1.  prajnâprabhedâyeti  prajîiâvisesâkarsâya  (  Vyakhya)  [—  vaisesikagunâ- 
bhinirhârâya,  Kosa,  vi,  p.  278,  n.  3J.  —  [Comparer  l'expression  iddhippabheda, 
vii.  trad.  98], 

2.  Les  dharmas  ou  gunas,  «  qualités  »,  des  trois  sphères  sont  aéubhâ,  ânâ- 
pânasmrti,  aranâ  (vii.  36),  pranidhijnâna  (vii.  37),  pratisamvid,  abhijnâ, 
vimoksa  (viii.  32),  abhibhvâyatana,  etc.  Les  «  qualités  »  pures  sont  vimoksa- 
mukha  (viii.  25),  vyutkrântakasamâpatti  (viii.  18  c),  âsravaksayâbhijnâ,  etc. 

3.  Vyfikhya  :  traidhâtukâ  anâsrava  iti  traidhâtukâ  asubhâ  ....  /  atra  tu 
samâdhisamprayogât  prâyogikânâm  gunânâm  samâdhibhâvanety  tipacâ- 
rah. 

4.  Bhasya  :  âtmopanâyikâ  (=  âtmano  desikâ)  kilaisâ  bhagavato  dharma- 
deéanâ.  —  Vyakhya  :  bodhisattvo  hi  karmântapratyaveksanâya  niskrânto 
jambumûle  prathamam  dhyânam  utpâditavân  (voir  Koéa,  iii.  41)  /  bodhimûle 
ca  devaputramâram  bhanklvâ  prathame  yâme  divyam  caksur  utpâditavân / 
tena  divyena  caksusâ  sattvân  cyutyupapattisamkatasthân  abhivlksya 
tatparitrânâya  madhyame  yâme  dhyânavimoksasamâpattïh  sammukhï- 
krtavân  /  te  'sya  prâyogikagunâh  prajïiâprabhedâya  jâyante  \  tatas  trtlye 
yâme  caturtham  dhyânam  niêritya  niyâmam  (vi.  26  a)  avakramya  yâvad 
vajropamena  samâdhinâ  sarvayojanaprahânam  krtavân  (Comparer  Majjhi- 
ma,  i.  22).  —  Sur  la  conquête  de  la  Bodhi  par  le  Bodhisattva,  vii.  p.  80. 

5.  Vibhasa,  81,  14.  —  «  Pourquoi  expliquer  les  «  immesurables  »  immédiatement 
après  les  dhyânas  ?  —  Parce  que  les  dhyânas  attirent  ou  produisent  les  imme- 
surables ;  parce  que  les  dhyânas  et  les  immesurables  s'attirent  réciproquement  ; 
parce  que  les  immesurables  sont  les  meilleures  qualités  parmi  [celles  que  produi- 
sent] les  dhyânas  ». 
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29  a.  Quatre  Apramanas  ou  Immesurables.  [1  b]  J 

Bienveillance,  maitrî,  pitié,  karunâ,  joie,  muditâ,  indifférence, 
upeksâ.  On  les  nomme  Apramanas  parce  qu'ils  s'appliquent  à  un 
nombre  d'êtres  immesurable,  tirent  à  leur  suite  un  mérite  immesu- 
rable («  fruit  d'écoulement  »),  produisent  des  fruits  [de  rétribution] 
immesurables. 2 

29  b.  Parce  qu'ils  s'opposent  à  l'hostilité,  etc.  3 

Quatre  Apramanas  qui,  dans  l'ordre,  s'opposent  à  l'hostilité,  vyâ- 
pâda,  à  la  nuisance,  vihimsâ,  à  la  dissatisfaction,  arati,  à  l'attache- 
ment sensuel  et  à  l'hostilité,  kâmarâga  et  vyâpâda.  La  bienveillance 
fait  que  les  hommes  adonnés  à  l'hostilité  abandonnent  l'hostilité,  et 
ainsi  de  suite.  * 

1.  thsad  med  pa  ni  bzhi  yin  no  ==  [apramânâni  catvâri].  —  Mahavyutpatti, 
69  ;  Dïgha,  iii.  223,  catasso  appamannâyo.  —  Dïrgha,  8,  14,  Ekottara,  21,  14, 
Madhyaraa,  21,  10. 

Ce  sont  les  quatre  brahmavihâras.  —  Visuddhimagga,  295,  Atthasalinï,  192, 
Itivuttaka,  15,  BodhisattvabhOmi,  Muséon,  1911,  p.  177,  Yogasûtras,  i.  33;  prati- 
qués par  un  Rajarsipravrajita,  Divya,  122. 

Considérés  par  plusieurs  sectes  comme  membres  de  la  Bodhi  (Bbavya),  Koia, 
vi.  p.  281  ;  figurent  dans  l'exposé  du  Chemin,  Anguttara,  i.  38,  entre  les  dhyânas 
et  les  smrtyupasthânas. 

Sur  maitrî  et  aranâ,  Kosa,  vii.  36  ;  formule  de  la  maitrî,  iv.  124  ;  différence 
entre  karunâ  et  mahâkarunâ,  vii.  37. 

Samghabhadra  observe  ici  que  les  Immesurables  ne  font  pas  de  bien  à  autrui. 
Pourquoi  sont-ils  bons  et  non  pas  non-définis?  Parce  qu'ils  contrecarrent  l'hostilité, 
etc.  ;  parce  qu'ils  assurent  à  la  pensée  la  maîtrise  d'elle-même. 

Sur  les  miracles  que  réalise  un  maitrïsamâpanna,  Divya,  186,  2,  Cullavagga, 
v.  6,  1  ;  Dïgha,  ii.  238,  etc. 

2.  Paramfirtha  omet  la  seconde  raison.  —  P'ou-kouang  :  Parce  que  produisant 
fruit  de  rétribution  et  fruit  d'écoulement  (ii.  56)  non  mesurables.  —  Trois  raisons 
dans  Fa-pao. 

3.  gnod  sems  la  sogs  gnen  pohi  phyir  =  [vyâpâdâdivipaksatah] 
Vyakhya  :  advesasvabhâvatvân  maitrî  vyâpadapratipaksah  j   duhkhâ- 

panayanâkâratvâc  ca  karunâ  duhkhopasamJiârâkârâyâ  vihimsâyâh  pra- 
tipakso  bhavati  /  muditâ  cârateh  pratipaksah  saumanasyarûpatvât  /  upeksâ 
ca  mâdhyasthyât  kâmarâgavyâpâdayoh  pratipaksa  iti  (apaksapâtitve 
nâpy  anunîto  nâpi  pratihata  iti).  —  v.  47,  p.  90,  n.  2. 

4.  vyâpâdabahulânâm  tatprahânâya  maitrî. 
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On  a  vu  que  la  «  méditation  de  l'horrible  »  (aéubhabhâvanâ, 
vi.  9  c)  s'oppose  à  l'attachement  sensuel  (kâmarâga)  ;  nous  appre- 
nons ici  que  l'indifférence  (upeksâ)  s'y  oppose  aussi.  Quelle  est  la 
différence  de  l'opposition  de  la  méditation  de  l'horrible  et  de  l'indiffé- 
rence ?  —  D'après  la  Vibhasa  (83,  3),  il  y  a  lieu  de  distinguer,  dans 
l'attachement  sensuel,  l'attachement  aux  visibles  (varna)  du  Kama- 
dhatu  et  l'attachement  sexuel  (qui  est  attachement  à  un  certain  tan- 
gible). Or  la  méditation  de  l'horrible  s'oppose  au  premier  de  ces  deux 
attachements,  tandis  que  l'indifférence  s'oppose  au  second1.  —  Disons 
plutôt  que  la  méditation  de  l'horrible  s'oppose  à  l'attachement  sexuel, 
car  cette  méditation  expulse  tout  désir  relatif  à  couleur,  figure,  aspect, 
contact,  démarche  ;  tandis  que  l'indifférence  s'oppose  à  l'attachement 
qui  a  pour  objet  les  père,  mère,  fils  et  parents. 

Que  sont,  de  leur  nature,  les  Apramanas  ? 

29  c-30  a.  Non-haine,  la  bienveillance  et  aussi  la  pitié  ;  satisfac- 
tion, la  joie  ;  non-désir,  l'indifférence. 2 

La  bienveillance,  comme  aussi  la  pitié,  est  de  sa  nature  la  racine 
de  bien  nommée  non-haine,  advesa  ;  la  joie,  c'est  la  satisfaction 
(saumanasya,  ii.  8  a)  qu'on  éprouve  de  la  satisfaction  d'autrui  ; 
l'indifférence  est  la  racine  de  bien  nommée  non-désir,  alobha. 

Mais  si  l'indifférence  est  non-désir,  comment  peut-elle  contrecarrer 
l'hostilité  (vyàpâda)  ?  Les  Vaibhasikas  répondent  :  parce  que  l'hos- 
tilité est  provoquée  par  le  désir  (lobha).  Disons  plutôt  que  l'indiffé- 
rence est  à  la  fois  non-désir  et  non-haine. 3 

Quels  sont  les  «  aspects  »  des  Apramanas  ? 

1.  Samghabhadra  dit  le  contraire  :  Vasubhâ  et  Y upeksâ  contrecarrent,  dans 
l'ordre,  le  désir  sexuel  et  les  autres  désirs. 

Sur  l'attachement  aux  «  visibles  »,  ci-dessous  viii.  32  a. 

2.  zhe  sdan  med  byams  snin  rje  yan  =  [maitry  advesah  karund  ca] 
yid  bde  ba  ni  dgah  ba  yin  =  [muditâ  sumanaskatâ  //] 

btan  snoms  ma  chags  =x  [upeksâlobhah] 

3.  Nous  ne  voulons  pas  dire  qu'un  dharma  unique,  Vupeksâ,  posséderait  deux 
natures  ;  nous  voulons  dire  que  le  mot  upeksâ  désigne  à  la  fois  le  non-désir  et  la 
non-haine. 
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30  a-30  c.  Leurs  aspects  sont  :  «  Heureux  !  Malheureux  !  Réjouis  ! 
Êtres  !  »  < 

Les  êtres  heureux  (sukhita)  sont  l'objet  de  la  bienveillance.  L'as- 
cète produit  à  leur  endroit  une  pensée  de  l'aspect  suivant  :  «  Heureux 
les  êtres  !  »  2  [2  a]  et,  par  là,  entre  dans  la  «  méditation  de  bienveil- 
lance »,  maitrïbhâvanâ. 

Les  êtres  malheureux  (duhkhita)  sont  l'objet  de  la  pitié.  A  leur 
endroit  l'ascète  pense  :  «  Malheureux  les  êtres  !  »  3  et,  par  là,  entre 
dans  la  «  méditation  de  pitié  »,  karunâbhâvanà. 

Les  êtres  réjouis  (mudita)  sont  l'objet  de  la  joie.  A  leur  endroit 
l'ascète  pense  :  «  Réjouis  les  êtres  !  »  *  et,  par  là,  entre  dans  la  «  médi- 
tation de  joie  »,  muditdbhâvanâ. 

Les  êtres,  considérés  comme  êtres  tout  court  et  sans  faire  de  dis- 
tinction, sont  l'objet  de  l'indifférence.  A  leur  endroit  l'ascète  produit 
une  pensée  de  l'aspect  suivant  :  «  Êtres  !  Êtres  !  »  et,  par  là,  au  moyen 
de  ce  qu'on  peut  nommer  «  impartialité  »  (mâdhyasthya)  s,  il  entre 
dans  la  «  méditation  d'indifférence  »,  upeksdbhdvanâ. 

Cependant,  considérer  comme  heureux  les  êtres  qui  ne  possèdent 
pas  le  bonheur  (atadvatâm  sukham  astiti),  cette  «  vue  volontaire  » 
(adhimoksa) 6  —  non  conforme  aux  faits  —  est  erronée,  de  méprise 
(viparîta).  —  Non  ;  elle  n'est  pas  erronée  :  1.  lorsque  l'ascète  pense  : 
«  Heureux  les  êtres  !  »,  le  sens  est  :  «  Qu'ils  soient  heureux  !  »  (santv 
ity  abhiprâyât)  ;  2.  il  n'y  a  pas  méprise  dans  son  intention  (âsaya- 
sya  aviparîtatvât),  car  3.  l'ascète  sait  bien  qu'il  conçoit  une  «  vue 

1.  rnam  pa  ni  /  kye  ma  bder  gyur  sdug  bsnal  dan  /  dgar  gyur  sems  can  rnams 
=  [âkârah  sukhita  vata  duhkhitâh  /  muditâh  sattvd 

2.  sukhita  vata  sattvâh.  —  Le  sens  est  :  «  Qu'ils  soient  heureux  !»  —  La 
maitrïbhâvanâ  analysée  comme  punyakriyâvastu,  iv.  112  c;  son  efficacité, 
iv.  121  b  ;  ci-dessus  p.  196  n.  1. 

3.  duhkhita  vata  sattvâh.  —  L'intention  est  :  «  Puissent-ils  être  délivrés  de 
la  souffrance  !  > 

4.  Comparer  Yanumodanâ  du  Grand  Véhicule  (Bodhicaryavatara,  troisième 
chapitre). 

5.  L'absence  de  sympathie  (anunaya)  et  d'antipathie  (pratighâta). 
Sur  la  samskâropeksâ,  iii.  35  d. 

6.  Voir  ii.  72,  trad.  p.  325,  Vadhimuktimanasikâra  ;  vi.  9,  viii.  32,  34,  35. 
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volontaire  »  (adhimuktisamj  flânât).  Et  quand  bien  même  l'ascète 
se  méprendrait,  quel  mal  à  cela?  Direz-vous  que  les  Apramanas  sont 
mauvais  (akusala)  parce  qu'ils  «  prennent  les  êtres  comme  ils  ne 
sont  pas  »  ?  '  Mais  ils  sont  les  racines  de  bien  même  (kusalamûla) 
puisqu'ils  s'opposent  à  la  haine,  etc. 

Les  Apramanas  ont  pour  objet  les  êtres  vivants  (sattva)  ;  plus 
précisément 

30  d.  Ils  ont  pour  domaine  les  êtres  vivants  du  Kama. 2 

En  effet  ils  s'opposent  à  la  haine  qui  vise  ces  êtres. 

Cependant,  d'après  le  Sûtra  3,  l'ascète  produit  la  pensée  de  bien- 
veillance à  l'endroit  d'une  région  cardinale,  à  l'endroit  de  deux  régions 
cardinales  ....  —  Expliquons  que  le  Sûtra  parle  du  réceptacle  (bhâ- 
jana),  mais  qu'il  a  en  vue  les  êtres  qui  se  trouvent  dans  le  réceptacle 
(bhâjanagata). 

Sur  quelles  terres  prend  point  d'appui  l'ascète  quand  il  produit  les 
Apramanas  ? 

31  a-b.  La  joie  dans  deux  dhyânas  ;  les  autres  dans  six  terres 
ou,  d'après  quelques-uns,  dans  cinq.  * 

On  cultive  la  joie  (muditâ)  dans  les  deux  premiers  dhyânas  seule- 
ment, car  la  joie  est  satisfaction  (saumanasya)  et  la  satisfaction 
manque  dans  les  autres  dhyânas.  [2  b] 

Les  autres  Apramanas  dans  six  terres  :  Y  anâgamya,  le  dhyânân- 
tara,  les  quatre  dhyânas.  Toutefois,  d'après  d'autres  maîtres,  dans 
cinq  terres  seulement  en  exceptant  Y  anâgamya.  D'après  d'autres 

1.  akusalatvam  iti  viparîtagrahanatah  j  na  kusalamûlatvât  j  naitad 
evam  /  kasmât  j  kusalamûlatvât  /  katham  punar  kusalamûlatvam  ity  âha 
vyâpâdâdipratipaksatvât. 

2.  spyod  yul  hdod  pahi  sems  can  mains  =  kâmasattvâs  tu  gocarah  // 

3.  Dlgha,  i.  250,  iii.  223,  etc. 

4.  dgah  ba  bsam  gtan  gnis  na  yod  =  [dhyânayor  muditâ] 
gzhan  ni  drug  na  =  [anyâni  satke] 

kha  cig  lna  =  [ke  cit  tu  pancasu  /] 
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maîtres  encore,  dans  dix  terres  en  ajoutant  aux  six  le  Kamadhatu  et 
les  trois  sâmantakas  des  dhyânas  supérieurs.  Le  chiffre  varie 
suivant  qu'on  attribue  les  Apramanas  à  l'état  de  non  recueillement 
(Kamadhatu)  comme  à  l'état  de  recueillement,  aux  stades  prépara- 
toires (sâmantaka)  comme  aux  dhyânas  principaux. 

Nous  avons  dit  que  les  Apramanas  contrecarrent  (pratipaksa)  la 
haine,  etc.  Est-ce  à  dire  que  l'on  puisse  abandonner  (prahâ)  les  pas- 
sions (klesa)  au  moyen  des  Apramanas  ? 

31c.  Pas  d'abandon  par  les  Apramanas.  ' 

Car  les  Apramanas  ont  pour  terre,  ou  lieu  de  leur  production,  les 
dhyânas  fondamentaux  (mauladhyânabhûmikatvât)  -  ;  car  ils  com- 
portent un  «  jugement  »  (manasikâra)  arbitraire  ou  volontaire 
(adhimukti0,  ii.  72),  non  pas  un  jugement  exact  (tattvamanasi- 
kâra)  ;  car  ils  ont  pour  objet  les  êtres  vivants  (sattva),  non  pas  les 
caractères  généraux  des  choses  (dharmasâmânyalaksanas,  ii.  72, 
trad.  325). 

Cependant  les  Apramanas,  envisagés  dans  leur  stade  préparatoire 
(prayoga),  ébranlent  (viskambh)  la  haine,  etc.  ;  les  Apramanas 
écartent,  «  rendent  distante  ■»  (dûrikarana)  la  haine  déjà  abandon- 
née :  c'est  pourquoi  on  a  dit  ci-dessus  que  les  Apramanas  «  contre- 
carrent »  (pratipaksa)  la  haine,  etc. 

Plus  clairement  \  Les  bienveillance,  pitié,  etc.,  cultivées  dans  le 

1.  de  yis  mi  spoh  sa  [na  taih  prahânam] 

2.  Comprenons  :  maulasuddhakadhyânabhûmikatvât  :  «  Ont  pour  terre  les 
dhyânas  fondamentaux  de  la  catégorie  suddhaka  ou  pure  »  (viii.  5).  Les 
recueillements  liminaires  (sâmantaka),  purs,  procurent  l'abandon  mondain  des 
passions,  non  pas  les  recueillements  fondamentaux  (viii.  21  c). 

3.  vyâpâdâdayah  kleéopakleéâ  dûrîkriyante  j  aias  tatpratipaksatvam 
uktam  j  kâmadhâtubhûmikâny  anâgatnyabhûmikâni  ca  maitryâdini  trlni 
maulâpramânasadréâni  vidyanfe  j  prayogâlambanâkârasvabhâvasâ- 
drsyât  /  ...  tair  apramânais  tribhih  klesân  viskambhya  prahânamârgair 
ânantaryamârgaih  prajahâti. 

Vibhasa,  82,  2.  —  Les  apramanas  font-ils  abandonner  les  passions  ?  —  Non. 
L'abandon  (prahâna)  des  passions  est  de  deux  espèces,  abandon  temporaire, 
abandon  définitif.  Considérant  le  premier  abandon,  le  Sûtra  dit  que  les  apramâ* 
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Kamadhatu  et  Yanâgamya  (viii.  22  c) — stade  préliminaire  (iv.  p.  251) 
—  sont  semblables  aux  bienveillance,  pitié,  etc.,  de  l'ordre  du  recueil- 
lement (bhâvanâmaya)  qui  seront  cultivées  dans  les  dhyânas  fon- 
damentaux —  stade  de  l'Apramana  proprement  dit.  Après  avoir,  au 
moyen  de  ces  bienveillance,  pitié,  etc.,  préliminaires,  ébranlé  la 
haine,  etc.,  l'ascète  produit,  dans  le  recueillement  anâgamya,  un 
chemin  d'abandon  (prahânamârga)  —  indépendant  des  bienveil- 
lance, pitié,  etc.  —  par  lequel  il  abandonne  les  passions.  Les  passions 
une  fois  abandonnées,  l'ascète  obtient  le  détachement  (vairâgya)  du 
Kamadhatu,  entre  dans  le  dhyàna  fondamental,  obtient  donc  le  qua- 
druple Apramana  de  la  terre  du  dhyâna  fondamental  [3  a].  Les 
passions  se  trouvent  par  là  écartées,  distantes,  et  l'ascète,  rencontrât- 
il  des  causes  puissantes  de  passion  (balavatpratyayalàbhe  'pi),  est 
désormais  invincible  (anâdhrsya). 

Comment  le  débutant  (âdikârmika)  cultive-t-il  la  bienveillance  ? 

Il  se  souvient  du  bonheur  qu'il  a  lui-même  éprouvé  ;  il  entend 
parler  de  la  félicité  éprouvée  par  autrui,  par  les  Bouddhas,  les  Bodhi- 
sattvas,  les  Sravakas,  les  Pratyekabuddhas.  Il  forme  le  vœu  que  tous 
les  êtres  obtiennent  cette  félicité. 

Quand  la  passion  est  trop  violente,  l'ascète  n'est  pas  capable  de 
convoyer  ainsi  sa  pensée  en  égalité  :  il  doit  donc  diviser  les  êtres  en 
trois  catégories,  amis,  indifférents,  ennemis.  La  première  catégorie 
se  divise  aussi  en  trois  :  grands  amis,  amis  moyens,  petits  amis  ;  de 
même  la  troisième  ;  tandis  que  la  catégorie  des  indifférents  ne  com- 

nas  font  abandonner  ;  considérant  le  second,  le  Sam&dhiskandha  dit  qu'ils  ne  font 
pas  abandonner. 

Vibb&sfi,  172,  2.  —  Pourquoi  les  apramânas  ne  font-ils  pas  abandonner  les 
passions?  —  Pour  les  raisons  suivantes  :  1.  à  cause  de  la  diversité  de  leurs  aspects  ; 
seize  aspects  coupent  les  passions  :  les  quatre  aspects  des  apramânas  diffèrent  ; 
2.  les  apramânas  sont  adhimuktimanasikâra  ;  seul  le  tattvamanasikâra 
coupe  les  passions  ;  3.  les  apramânas  sont  anugrahamanasikâra  (tsëng  ï, 
ajouter-augmenter),  acte  d'attention  de  bienfaisance  :  seuls  coupent  les  passions 
les  actes  d'attention  qui  n'ont  pas  ce  caractère  ;  4.  les  apramânas  ont  pour  objet 
le  présent  :  seul  coupe  les  passions  le  chemin  qui  a  pour  objet  les  trois  époques 
ou  Yasamskrta;  5.  le  seul  ânantaryamârga  coupe  les  passions  :  les  apramânas 
sont  obtenus  au  moment  du  vimuktimârga. 
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porte  pas  de  subdivisions  :  soit,  dans  l'ensemble,  sept  groupes.  Cette 
division  étant  acquise,  l'ascète  forme  d'abord  le  vœu  de  bonheur  à 
l'égard  des  grands  amis  '  ;  ensuite  à  l'égard  des  amis  moyens  et  des 
petits  amis.  L'ascète  en  arrive  à  ne  plus  distinguer  les  trois  catégories 
d'amis  :  il  forme  alors  le  même  vœu  à  l'égard  des  indifférents  et  des 
ennemis.  Par  la  force  de  l'entraînement,  il  produit,  à  l'égard  des  plus 
grands  ennemis,  le  même  vœu  de  bonheur  qu'à  l'égard  des  plus  chers 
amis. 

Lorsque  cette  méditation  ou  culture  du  vœu  de  bonheur,  septuple 
et  égal,  est  assurée,  l'ascète  élargit  progressivement  [3  b]  le  domaine 
de  ce  vœu,  embrassant  la  ville,  le  pays,  une  direction  cardinale,  tout 
l'univers.  Lorsque,  sans  exception,  tous  les  êtrçs  sont  englobés  dans 
la  pensée  infinie  de  bienveillance,  la  méditation  de  bienveillance  est 
achevée. 

Ceux  qui  ont  plaisir  dans  les  qualités  d'autrui 2  cultivent  aisément 
et  rapidement  la  bienveillance,  non  pas  ceux  qui  ont  plaisir  à  décou- 
vrir les  défauts  d'autrui.  Car  les  hommes  mêmes  qui  ont  coupé  les 
racines  du  bien  (iv.  79)  ne  sont  pas  sans  qualités,  et  on  peut  trouver 
des  défauts  chez  les  Pratyekabuddhas  eux-mêmes  :  les  conséquences 
des  anciennes  bonnes  actions  des  premiers,  et  des  mauvaises  actions 
des  seconds,  sont  visibles  dans  leur  corps,  etc.  3 

Il  faut  entendre  de  même  la  méditation  ou  culture  de  la  pitié  et  de 
la  joie.  On  voit  les  êtres  tomber  dans  l'océan  des  souffrances  :  on 
forme  le  vœu  (adhimucyate)  :  «  Puissent-ils  être  délivrés  de  la  souf- 
france !  »  «  Puissent-ils  être  dans  la  joie  !  »  *  De  la  sorte  on  s'exerce 
(prayujyate)  à  la  pitié  et  à  la  joie. 

Celui  qui  cultive  l'indifférence  prendra  pour  point  de  départ  la 

1.  paramamitre  M  sukarâ  maiirl  spharatiti. 

2.  gunagrahin,  dosagrahin. 

3.  pûrvapunyâpunyaphalasamdarsanât. 

4.  apy  eva  duhkhâd  vimucyerann  ity  adhimucyamùnah  karunâyam 
prayujyate  j  apy  evâbhipramoderann  ity  adhimucyamâno  muditâyâm 
prayujyate. 

Hiuan-tsang  ajoute  :  «  On  a  l'idée  qu'ils  sont  délivrés  de  la  peine  et  obtiennent 
le  bonheur  ». 
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catégorie   des   indifférents,   car   l'aspect  (âkâra)  de   l'indifférence, 
comme  on  a  vu,  est  :  «  Etres,  Etres  !  »  ' 

Dans  quelle  destinée  cultive-t-on  les  Apramanas  ? 

31  c-d.  On  les  produit  parmi  les  hommes. 2 

Les  hommes  seuls  peuvent  cultiver  les  Apramanas  et  non  pas  les 
êtres  des  autres  destinées. 

Lorsqu'un  homme  possède  (samanvâgaia)  un  Apramana  possède- 
t-il  nécessairement  tous  les  autres  ?  —  Il  ne  les  possède  pas  tous 
nécessairement. 

31  d.  Nécessairement  muni  de  trois.  3 

L'homme  qui  produit  le  troisième  dhyâna  ou  le  quatrième,  ne  peut 
posséder  la  joie,  puisque  la  satisfaction  manque  dans  ces  dhyânas. 
Lorsqu'on  possède  un  Apramana,  on  en  possède  toujours  trois. 

Quels  sont  les  Vimoksas  ?  [4  a] 

32  a.  Les  Vimoksas  sont  au  nombre  de  huit.  4 

1.  Hiuan-tsang  ajoute  :  «  Des  indifférents  on  passe  aux  autres  catégories 
jusqu'au  moment  où  on  a,  pour  les  plus  grands  amis,  la  même  pensée  que  pour 
les  indifférents  ». 

2.  mi  dag  gi  /  nah  du  skyed  do. 

3.  nés  gsum  ldan. 

4.  rnam  par  thar  brgyad  =  [vimoksâ  astau] 

Références  de  Saeki  Kiokuga  :  Madhyama,  24,  14,  42,  14,  Dlrgha,  10,  18,  9,  12, 
Prakaranapada,  8,  12,  Vibhfisa,  65,  17;  Nanjio  1287,  «  Samyuktahrdaya  »,  1,  10; 
Nanjio  1274,  «  Satyasiddhi  »,  15,  10;  Amrtasastra,  Nanjio  1278,  i.  9. 

Dïgha,  ii.  70  (Lotus,  824  ;  Dialogues  ;  O.  Franke,  212),  Atthasalinï,  190,  Pati- 
sambhidamagga,  ii.  38,  Dhammasangani,  248  (sept). 

Mahavyutpatti,  70  (d'après  Samgïtiparyaya,  Nanjio,  1276)  ;  Chavannes,  Reli- 
gieux éminents,  p.  164,  compare  la  Mahavyutpatti  et  le  Dictionnaire  numérique. 

Vasubandhu  suit  Vibhasa,  84,  8,  où  sont  expliqués  le  svabhâva  (nature)  des 
Vimoksas,  la  bhûmi  (l'étage  où  on  les  produit),  Vâsraya  (les  personnes  qui  les 
produisent),  l'âkâra  (aspect),  Vâlatnbana  (objet),  le  smrtyupasthâna  (en  quelle 
*  application  de  la  mémoire  »  ils  consistent),  le  lâbha  (mode  d'acquisition),  etc. 
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D'après  le  Sutra  '  :  1.  «  rùpi  rûpâni  paêyati 2  ;  c'est  le  premier 

1.  Texte  de  la  Vyakhya  : 

a.  rûpî  rûpâni  pasyati. 

b.  adhyâtmam  arûpasamjnî  bahirdhâ  rûpâni  pasyati. 

c.  subham  vimoksam  kâyena  sâksâtkrtvopasampadya  viharati. 

d.  sarvaso  rûpasamjfiânâm  samatikramât  pratighasamjnânâm  astam- 
gamân  nânâtvasamjnânâm  amanasikârâd  anantam  âkâsam  anantam 
âkâêam  ity  âkâêânantyâyatanam  upasampadya  viharati  tad  yathâ  devâ 
âkâêânantyâyatanopagâh. 

e.  punar  aparam  sarvasa  âkâêânantyâyatanam  samatikramy  anantam 
vijnânam  anantam  vijnânam  iti  vijnânânantyâyatanam  upasampadya 
viharati  tadyathâ  devâ  vijnânânantyâyatanopagâh. 

f.  punar  aparam  sarvaéo  vijnânânantyâyatanam  samatikramya  nâsti 
kim  cid  ity  âkincanyâyatanam  upasampadya  viharati  tadyathâ  devâ 
âkincanyâyatanopagâh.  • 

g.  punar  aparam  sarvasa  âkiiicanyâyatanam  samatikramya  naivasam- 
jtiânâsamjnâyatanam  upasampadya  viharati  tadyathâ  devâ  naivasam- 
jnânâsamjnâyatanopagâh. 

h.  punar  aparam  sarvaso  naivasamjnânâsamjnâyatanam  samatikramya 
samjnâveditanirodham  kâyena  sâksâtkrtvopasampadya  viharaty  ayam 
astamo  vimoksa  iti. 

2.  Il  est  difficile  d'interpréter  cette  formule. 

a.  Les  sources  pâlies  lisent  rûpî  rûpâni  passati ;  la  Vyakhya  commente  :  rûpî 
rûpânîti  svâtmani  rûpâni  vibhâvya  bahir  api  rûpâni  pasyati. 

Paramartha,  Hiuan-tsang,  une  des  versions  de  Mahavyutpatti,  70,  et  encore 
Harivarman  (Nanjio,  1274),  lisent  adhyâtmam  rûpasamjni  bahirdhâ  rûpâni 
paêyati  (ce  qui  est  la  formule  des  Abhibhvayatanas,  viii.  35). 

b.  L'exégèse  de  l'Abhidhamma  est  développée  Patisainbhidâ,  ii.  38  et  ailleurs  : 
l'ascète  considère  le  rûpa  (bleu,  nîla,  etc.)  interne  et  externe  (premier  Viinokkha), 
le  rûpa  externe  seulement  (deuxième  Vimokkha).  —  Il  parait  probable  que  le 
Kosa  l'entend  de  même. 

c.  Quel  est  le  sens  de  l'expression  rûpâni  vibhâvya  (Vyakhya  citée  ci-dessus 
a)  ?  —  D'après  Atthasalini,  163  :  «  Dans  les  expressions  rûpam  saniiam  vibhâ- 
vehi,  le  mot  vibhâvanâ  signifie  antaradhâpana,  faire  disparaître  ».  Ci-dessus, 
Kosa,  viii.  3  a,  vibhûtarûpasamjiia  =  qui  a  fait  disparaître  la  notion  du  rûpa. 

Harivarman  traduit  vibhâvanâ  =  «  expulser,  briser  ».  «  Premier  Vimoksa  : 
adhyâtmam  rûpasamjni  bahirdhâ  rûpâni  paêyati  [=  Il  prend  notion  du  rûpa 
interne  (—du  corps)  comme  horrible  (asubha),  et  continue  à  voir  le  rûpa  externe]: 
L'ascète,  par  ce  Vimoksa,  brise-fend  (p'ouo-lië)  le  rûpa.  Comment  savons-nous 
cela?  Parce  que,  dans  le  deuxième  Vimoksa,  il  est  dit  :  adhyâtmam  arûpasamjnî 
bahirdhâ  rûpâni  paêyati.  L'ascète  est  qualifié  adhyâtmam  arûpasamjnî, 
parce  qu'il  a  brisé  le  rûpa  interne.  Par  là  nous  savons  que  l'ascète,  dans  le  premier 
Vimoksa,  progressivement  (tsién)  élimine  (hoai)  le  rûpa  du  corps  de  telle  sorte 
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Vimoksa  ;  2.  n'ayant  pas  la  notion  des  visibles  intérieurs,  il  voit  les 
visibles  extérieurs,  c'est  le  deuxième  Vimoksa  ;  3.  se  rendant  présent 
(ci-dessous  p.  210  n.  3)  le  Vimoksa  agréable,  il  demeure  dans  ce 
recueillement  ;  c'est  le  troisième  Vimoksa  ».  —  Les  Vimoksas  4-7 
sont  les  quatre  recueillements  d'Ârûpya  (âkâsânantyâyatana,  etc.)  ; 
le  huitième  Vimoksa  est  la  samjmiveditanirodhasamâpaUi. 

32  a-b.  Les  deux  premiers  sont  méditation  de  l'horrible  ;  dans  deux 
dhyânas.  ' 

Les  deux  premiers  Vimoksas  sont,  de  leur  nature,  aéubhabhâvanâ 
(vi.  9),  car  ils  ont  pour  aspect  (âkâra)  l'idée  de  cadavre  bleuissant, 
etc.  (vinïlakâdisamjnâ)  [L'ascète  considère  le  visible  interne  ou 
externe,  son  corps  ou  les  corps  extérieurs,  sous  les  aspects  de  vint- 
laka,  etc.]  —  Par  conséquent  les  règles  (naya)  qui  concernent  les 
deux  premiers  Vimoksas  sont  les  mêmes  que  pour  l'Asubha.  [4  b] 

Ils  sont  cultivés  dans  les  deux  premiers  dhyânas  seulement  ; 
quand  ils  sont  pratiqués  dans  le  premier  dhyâna,  ils  contrecarrent 2 

que,  dans  le  deuxième  Vimoksa,  le  rûpa  interne  étant  éliminé,  il  n'y  a  plus  que 
le  rûpa  externe  [qu'il  voie].  Dans  le  troisième  Vimoksa,  le  rûpa  externe  aussi 
étant  éliminé,  l'ascète  ne  voit  plus  le  rûpa  interne  et  externe.  C'est  ce  qu'on 
nomme  rûpasûnya,  comme  il  est  dit  dans  le  Parayana  :  «  Eliminant-fendant  la 
notion  de  rûpa,  il  abandonne-détruit  le  désir;  il  ne  voit  pas  âtman  intérieurement, 
extérieurement  ».  —  Comparer  SuttanipSta,  1113  :  vibhûtarûpasannissa  sabba- 
kâyappahâyino  (Le  chinois  lit  kâma)  ajjhattam  ca  bahiddhâ  ca  n'atthi  kim 
cïti  passato. 

1.  dan  po  guis  /  mi  sdug  bsam  gtan  gnis  na  yod. 

Hiuan-tsang  diffère.  —  Karika  :  Les  Vimoksas  sont  de  huit  espèces.  Les  trois 
premiers  sont  non-désir  (alobhaj  ;  deux  dans  deux  recueillements  ;  un  dans  un 
recueillement ....  —  Bhasya  : ...  Les  deux  premiers  sont,  de  leur  nature,  non-désir 
parce  qu'ils  contrecarrent  le  désir.  Le  Sûtra  (Madhyama,  24,  5)  définit  le  Vimoksa 
en  disant  que  l'ascète  voit  (pasyati)  :  [il  ne  veut  pas  dire  que  le  Vimoksa  soit 
vision  ;  il  s'exprime  ainsi]  parce  que  la  vision  accroît  le  Vimoksa.  —  Hiuan-tsang 
met  dans  le  texte  de  Vasubandhu  la  définition  de  Vibhasa,  84,  8  [où  il  est  noté 
que  le  huitième  Vimoksa  est  cittaviprayuktasamskâraskandha]. 

2.  L'opposition  dont  il  s'agit  est  dûrîbhâvapratipaksa  «  opposition  qui  a  pour 
effet  de  rendre  éloigné  (v.  61,  p.  104),  car,  du  fait  même  que  l'ascète  entre  dans  le 
premier  dhyâna,  l'attachement  à  la  couleur  du  Kamadhatu  est  déjà  abandonné 
(prahîna  :  au  moyen  d'un  prahânapratipaksa  réalisé  dans  Yanâgamya,  viii. 
p.  201, 1.  6). 


206  chapitre  vin,  32  c-33  b. 

l'attachement  à  la  couleur  (varnarâga)  du  Kamadhatu  ;  pratiqués 
dans  le  deuxième  dhyâna,  ils  contrecarrent  l'attachement  à  la  cou- 
leur du  premier  dhyâna.  [Il  n'y  a  pas,  dans  le  deuxième  dhyâna, 
d'attachement  à  la  couleur  qui  devrait  être  contrecarré  dans  le 
troisième  dhyâna,  viii.  p.  151,  163] 

32  c.  Le  troisième  dans  le  dernier  dhyâna  ;  il  est  non-désir.  ' 

Le  troisième  Vimoksa  ne  peut  être  pratiqué  que  dans  le  quatrième 
dhyâna.  De  sa  nature,  il  est  la  racine  de  bien  alobha,  non  pas  médi- 
tation de  l'horrible  ;  en  effet,  il  prend  pour  objet  une  chose  qu'il  con- 
sidère comme  agréable,  bonne  :  il  a  l'aspect  éubha. 

Ces  trois  Vimoksas,  avec  les  dharmas  qui  leur  sont  associés,  sont 
de  leur  nature  les  cinq  skandhas.  Quant  aux  Vimoksas  d'Àrûpya  : 

32  d.  Ârûpyas  bons  et  de  l'ordre  du  recueillement.  2 

Les  Vimoksas  3-7  sont  les  quatre  ârûpyas  bons  (éubha),  c'est-à- 
dire  «  purs  »  (éuddhaka)  ou  anâsrava  (viii.  5),  et  de  recueillement 
(samâhita)  ;  non  pas  Yârùpya  qui  se  produit  à  la  fin  de  la  vie  3 
[viii.  16  c,  171  notes]. 

D'après  d'autres  maîtres,  les  pensée-et-mentaux  produits  par  rétri- 
bution —  chez  les  êtres  nés  dans  l'Âmpyadhatu  —  sont  aussi  «  non 
recueillis  ». 

On  donne  aussi  le  nom  de  Vimoksa  aux  chemins-de-délivrance 
(vimukUmârga)  des  stades  liminaires  des  recueillements  d'ArOpya 
(ârûpyasâmantakasamâpatli,  viii.  22);  non  pas  aux  chemins  d'aban- 
don (ânantaryamârga)  des  dits  stades  liminaires  :  car  ceux-ci  ont 
pour  objet  la  terre  inférieure  qu'ils  font  abandonner  et  les  Vimoksas 
reçoivent  leur  nom  du  fait  qu'ils  tournent  le  dos  à  la  terre  inférieure 
(adharabhûmivaimukhyât) .  4 

1.  gsum  pa  mthah  na  de  ma  chags. 

Q2.  gzugs  med  mfiam  gzhag  dge  rnanis  so  ==  hibhârûpyâh  [samahitâh]  // 

3.  maranabhavâvastJiâyûm.  —  iii.  43  :  On  ne  meurt  pas  dans  l'état  de 
samâdhi. 

4.  Vibhfisâ,  84,9.  —  Pourquoi  nommés  Vimoksas?  Quel  est  le  sens  de  vimoksa? 
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33  a.  La  nirodhasamâpatti.  ' 

La  samjîiâwditanirodhasamâpatti,  recueillement  de  la  cessation 
de  la  notion  et  de  la  sensation,  est  le  huitième  Vimoksa.  Nous  en 
avons  parlé  2.  On  la  nomme  vimoksa  parce  qu'elle  tourne  le  dos  à 
la  «  notion  »  (samjnâ)  et  à  la  sensation  ;  ou  bien  parce  qu'elle  tourne 
le  dos  à  tout  le  conditionné. 3 

D'après  d'autres  maîtres,  les  huit  Vimoksas  4  sont  nommés  vimo- 
ksas parce  qu'ils  délivrent  [5  a]  des  obstacles  au  recueillement. 5 

La  nirodhasamâpatti  est  réalisée  (sammukhîbhâva) 

33  b.  A  la  suite  d'une  pensée  subtile-subtile. 6 

—  Le  sens  de  vimoksa  est  «  rejet  »  (k'i-péi,  rejeter-dos)  ....  Les  deux  premiers 
rejettent  la  pensée  de  désir  du  rûpa  (rûpulobhaciUa) ;  le  troisième  rejette  Yaétt- 
bhâsamjnâ  ;  les  quatre  Vimoksas  d'Arûpya  rejettent,  chacun,  la  pensée  de  la 
terre  immédiatement  inférieure  ;  le  Vimoksa  de  nirodhasamâpatti  rejette  toute 
pensée  ayant  un  objet  (sâlambanacitta).  Par  conséquent  le  sens  de  vimoksa 
est  «  rejet  ».  —  Le  Bhadanta  dit  que  les  Vimoksas  sont  ainsi  nommés  parce  qu'ils 
sont  obtenus  par  la  force  de  Vadhimoksa  ;  d'après  Parsva,  parce  qu'ils  sont  le  lieu 
où  on  rejette. 

1.  hgog  pain  sîïoms  par  hjug  paho.  —  Paramârtba:  nirodhasamâpatti  vimoksa. 

2.  Voir  ii.  44  d,  vi.  64  a,  viii.  1%.  —  Majjbima,  i.  100,  301,  333,  400,  45G,  Angut- 
tara,  iv.  426,  448. 

3.  sarvasamskrtad  va  vaimukhyât.  Hiuan-tsang  corrige  :  «  parce  qu'elle 
tourne  le  dos  à  tout  ce  qui  a  un  objet  (  sâlamba)  »,  c'est-à-dire  à  la  pensée  et  aux 
mentaux. 

4.  Hiuan-tsang  :  «  Le  huitième  Vimoksa  est  nommé  Vimoksa  parce  qu'il 
délivre ». 

Il  est  évident  que  la  possession  du  huitième  Vimoksa,  [qui  confère  le  nom  de 
Kayasaksin  et,  quand  on  est  Arhat,  le  nom  d'Ubhayatobhagavimukta],  assure  la 
parfaite  maîtrise  en  recueillement,  délivre  complètement  du  vimoksâvarana 
(vi.  64  a)  ;  mais  la  version  de  Paramârtha  est  sans  doute  correcte,  car  la  possession 
des  deux  premiers  Vimoksas,  qui  supposent  la  pratique  du  premier  dhyâna,  rend 
cette  même  pratique  plus  aisée  en  «  éloignant  »  le  râga  déjà  abandonné  (ci-dessus 
p.  205  n.  2),  en  donnant  à  la  pensée  la  karmanyatâ  (voir  note  suivante).  Le 
troisième  Vimoksa  supprime  l'obstacle  aux  Vimoksas  du  domaine  du  Rûpadhatu 
(rûpi  vimoksâvarana,  p.  211,  n.  2). 

5.  samâpattyâvaranavimoksanât.  —  L'obstacle  est  l'inaptitude  de  la  pensée 
( akarmanyatâ )  qui  fait  qu'un  homme  détaché  du  triple  Dhâtu  n'est  pas  même 
capable  d'entrer  dans  le  premier  dhyâna. 

6.  phra  bahi  phra  bahi  mjug  thogs  su  =  [sûksmasûksmâd  anantaram\ 
VibhasS,  152,  4.  —  Les  Darstântikas  et  les  Vibhajyavâdins  soutiennent  que, 
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La  pensée  de  Bhavagra  (naivasamjnânâsamjiiâyatana),  où  se 
trouve  l'ascète  qui  est  à  même  de  réaliser  la  nirodhasamâpatti, 
est  subtile  en  comparaison  de  toute  pensée  associée  à  «  notion  » 
(samjnâ)  '.  On  nomme  subtile-subtile,  sûksmasûksma,  la  pensée 
plus  subtile  encore  «  qui  entre  dans  la  nirodhasamâpatti  »  [c'est-à- 
dire  :  «  à  laquelle  succède  ....  »] 

33  c-d.  Sortie  dans  une  pensée  «  pure  »  de  la  terre  de  la  dite  samâ- 
patti,  ou  dans  une  pensée  ârya  inférieure. 2 

La  nirodhasamâpatti  prend  fin  quand  apparaît,  soit  une  pensée 
suddhaka  (viii.  5)  de  la  terre  de  Bhavagra,  quatrième  ÀrQpya  — 
terre  à  laquelle  appartient  la  nirodhasamâpatti  —  soit  une  pensée 
ârya,  c'est-à-dire  anâsrava,  de  la  terre  du  troisième  ÀrOpya. 
Donc,  entrée  dans  la  nirodhasamâpatti  par  une  pensée  «  impure  » 
(sâsrava),  sortie  par  une  pensée  «  impure  »  ou  «  non-impure  » 
(anâsrava). 3 

Quel  est  l'objet  des  Vimoksas  ? 

34.  Les  premiers  ont  pour  objet  le  visible  du  Kama  ;  quant  à  ceux 
qui  sont  «  immatériels  »,  tout  ce  qui  appartient  à  Yanvayajnâna, 
la  douleur  de  leur  terre  et  d'une  terre  supérieure,  etc.  * 

dans  la  nirodhasamâpatti,  la  pensée  subtile  n'est  pas  détruite.  D'après  eux,  il 
n'y  a  pas  d'être  (sattva)  sans  matière  (rûpa)  ;  il  n'y  a  pas  non  plus  de  recueille- 
ment sans  pensée.  Si  le  recueillement  était  exempt  de  pensée,  l'organe  vital 
(jivitendriya)  serait  coupé  ;  on  dirait  que  [l'ascète]  est  mort  et  non  pas  qu'il  se 
trouve  en  recueillement.  —  Pour  réfuter  cette  opinion,  on  indique  que  la  nirodha- 
samâpatti est  absolument  sans  pensée.  [Voir  Kosa,  ii.  44  d,  p.  211,  n.  3J. 

1.  Définition  du  Bhavagra,  viii.  4  c. 

2.  raii  gi  dag  dan  hog  ma  yi  /  hphags  pahi  seras  kyis  de  las  ldan  —  [svaéuddha- 
kâdharâryena  cittena  vyutthitis  tatah  //] 

3.  D'après  le  Grand  Véhicule,  la  *  pensée  d'entrée  >  de  ce  recueillement  est 
toujours  anâsrava,  la  pensée  de  sortie  est  des  deux  sortes,  anâsrava  ou  sâsra- 
va ....  Chez  le  Bouddha,  les  huit  Vimoksas  sont  anâsrava  ;  chez  les  autres,  le 
huitième  est  toujours  anâsrava,  les  sept  premiers  sont  des  deux  sortes  suivant 
qu'ils  ont  pour  nature  le  savoir  mondain  ou  supramondain  ( lankikalokottara- 
jnâna). 

4.  dan  po  hdod  chags  snan  yul  can  =  {kâmâptadréyavisayâh  prathamâh] 
—  ParamSrtha  :  kâmadhâtudréyavisayâ  âdyâs  trayah. 

gan  dag  gzugs  can  min  de  dag  /  spyod  yul  gon  dan  ran  gi  sahi  /  sdug  bsnal 
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Les  trois  premiers  Vimoksas  ont  pour  objet  le  rûpa  du  Kamadhatu, 
rûpa  déplaisant  (amanojna)  en  ce  qui  concerne  les  deux  premiers, 
rûpa  plaisant  en  ce  qui  concerne  le  troisième. 

Les  Vimoksas  d'Àrûpya  ont  pour  objet  la  douleur  de  leur  terre  et 
d'une  terre  supérieure  ',  la  cause  et  la  destruction  de  cette  douleur,  la 
totalité  de  Yanvayajnâna,  Yapratisamkhyânirodha  2  et  Yâkâsa. 3 

On  a  vu  (32  a-c)  que  les  deux  premiers  Vimoksas  appartiennent 
aux  deux  premiers  dhyânas,  que  le  troisième  Vimoksa  appartient  au 
quatrième  dhyâna.  Pourquoi  n'y  a-t-il  pas  de  Vimoksa  dans  le 
troisième  dhyâna  ? 

Parce  que,  les  connaissances  corporelles  (kâyikavijnâna)  man- 
quant dans  le  deuxième  dhyâna,  il  n'existe  pas  d'attachement  à  la 
couleur  (varnarâga)  du  domaine  de  ce  dhyâna  [,  lequel  devrait  être 
contrecarré,  pratipaksitavya,  dans  le  troisième  dhyâna] 4  ;  parce  que 
le  troisième  dhyâna  est  «  secoué  par  son  excellent  plaisir  ». r' 

Mais,  s'il  n'existe  pas  d'attachement  à  la  couleur  du  domaine  du 
troisième  dhyâna,  quel  but  poursuit  l'ascète  en  produisant  le  troisiè- 
me Vimoksa  [qui  est  la  contemplation  d'un  rûpa  agréable]  ? 

L'ascète  veut  réjouir  (ou  réconforter)  son  esprit  que  la  contempla- 
tion de  l'horrible  (asubhabhâvanâ)  a  déprimé  6  ;  ou  bien  il  veut  se 


sogs  dan  rjes  ses  phyogs  =r  ye  tv  arûpinah  j  te  'nvayajnânapaksordhvasva- 
bhûduhkhâdigocarâh  // 

1.  ûrdhvâdhahsvabhùmika.  —  V  anvayajnâna  est  le  chemin  à  l'exclusion 
de  la  partie  du  chemin  relative  au  Kamadhatu. 

La  Vyfikhya  indique  les  terres  où  les  Vimoksas  sont  pratiqués  :  onze  terres  en 
excluant  sept  sâmantakas. 

2.  Vyakhya  :  âha  /  katamah  punar  apratisamkhyânirodhas  tesâm  âlam- 
banam  /  atrocyate  /  asaiksasyânimittasya  samâdher  apratisamkhyâniro- 
dham  âlambante  /  ete  hy  ârûpyâ  vimoksa  ânimittânimittasamâdhisvabhâ- 
vâh  sambhavanti  (viii.  26  c). 

3.  L'âkâéa  est  l'objet  du  Vimoksa  d'âkâéânantyâyatana. 

4.  dvitïyadhyânabhûmikavarnarâgâbhâvâd  iti  dviUyadhyânabhûmika- 
sya  varnarâgasya  pratipaksitavyasyâbhâvât. 

5.  sukhamandenjitatvâc  ca  /  sukhasya  mandait  sarvasukhoparistham 
sukham  /  tenenjitatvât  kampitatvât. 

6.  asubhayâ  lïnâm  samtatim  pramodayitum. 

14 
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rendre  compte  (jijndsdrtham)  de  son  succès  ou  de  son  insuccès  : 
il  se  demande  si  les  deux  premiers  Vimoksas  [5  b]  sont  réussis  ou 
non.  Si,  dans  la  contemplation  de  l'objet  agréable  (troisième  Vimo- 
ksa),  le  désir  (klesa)  ne  surgit  point,  c'est  que  les  deux  premiers 
Vimoksas  sont  réussis  '.  —  En  effet  l'ascète  cultive  les  Vimoksas, 
Abhibhvayatanas,  etc.,  dans  un  double  but  :  1.  éloigner,  rendre  plus 
lointaines,  les  passions  ;  2.  obtenir  la  maîtrise  en  recueillement 
(samdpattivasitva).  Cette  maîtrise  a  pour  effet  la  production  (abhi- 
nirhdra)  des  qualités  (guna),  telles  que  l'Arana,  etc.,  et  la  produc- 
tion de  la  Rddhi  des  Àryas  (dry à  rddhi)  :  le  pouvoir  surnaturel  par 
lequel  un  saint  transforme  ou  fait  durer  les  choses  (vastuparindma, 
adhisthdna),  renonce  à  la  vie  (dyurutsarga),  etc. 2 

Pourquoi  le  Sûtra  emploie-t-il  l'expression  kdyena  sdksdtkrtvd 
dans  la  définition  des  seuls  troisième  et  huitième  Vimoksas  ?  3  —  En 

1.  Vibhfis&,  84,  15.  —  Parce  qu'il  veut  s'assurer  si  les  kusalamûlas  sont  com- 
plets (màn)  ou  non.  L'ascète  pense  :  Quoique  je  contemple  l'horrible  (aéubha), 
je  ne  produis  pas  de  passion,  mais  je  ne  sais  pas  si  les  kusalamûlas  sont 
complets  ;  si,  en  contemplant  l'agréable,  la  passion  ne  naît  pas,  je  saurai  que  les 
kuéalamûlas  sont  complets. 

2.  âryâyâA  ca  rddheh  [abhinirhârâya  bhavati].  —  sa  pnnar  yayâ  vastu- 
parinâmâdhisthânâyurutsargâdlnïti  /  tatra  vastuparinâmo  yad  vastu 
yathâdhimucyate  tathaiva  tad  bhavati  /  yathâ  suvarnasya  mrtkaranam  / 
tathâdhimoksâd  adhisthânam  sthirasya  vastunah  iyantam  kalam  avati- 
sthatam  iti  /  tathâyusa  utsargah  /  âdi&abdena  sumeroh  paramânau  praveéa 
ity  evant  anyac  ca  sûtre  drastavyam.  (Voir  vii.  42,  48). 

Sur  abhinirhâra,  Speyer,  Avadfinasataka,  ii.  221  ;  index  du  Mahâvastu  et  du 
Divya  ;  Mahavyutpatti,  21,  88,  25,  12  ;  Lévi  ad  Sûtralamkara,  iv.  12  ;  Rhys  Davids- 
Stede. 

Sur  Varyâ  rddhi  des  sources  pâlies,  vii.  p.  111. 

3.  On  a  pour  le  troisième  Vimoksa  :  subham  vimoksam  kâyena  sâksâtkrtvo- 
pasampadya  viharati,  et  pour  le  huitième  :  samjnâveditanirodham  kâyena 
sâksâtkrtvopasampadya  viharati. 

VyakhyB  :  atra  sâksâtkrtveti  pratyaksïkrtyety  arthah  /  upasampadya 
viharatîti  tant  samâpattim  samâpadya  viharatlty  arthah. 

vi.  43  c,  58  b  (p.  259),  63  ;  viii.  p.  152.  -  Uttarfidhyayana,  v.  23,  SBE,  45,  p.  23. 

Comparer  les  expressions  phusati  cetosamâdhim,  nirodham  (Dïgha,  i.  184), 
catasso  appamannâyo  (Theragatha,  386),  etc. 

Vibhasa,  152,  11.  —  Dans  d'autres  Sûtras,  Bhagavat  emploie,  dans  la  définition 
des  huit  Vimoksas,  l'expression  kâyena  sâksâtkrtvâ  upasampadya  viharati  ; 
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raison  de  leur  excellence  et  parce  qu'ils  se  trouvent  à  la  terre  finale 
de  deux  dhâtus.  ' 

35  a.  Les  Abhibhvayatanas  sont  au  nombre  de  huit.  2 


notamment  dans  le  Mahahetupratyayasûtra  ...  Quelques-uns  disent  :  «  Le  troisième 
et  le  huitième  Vimoksas  se  trouvent  à  l'extrémité  de  deux  Dhatus  ....  »,  Quelques- 
uns  disent  :  «  Ces  deux  Vimoksas  se  trouvent  à  l'extrémité  de  deux  bhûmis  ....  ». 

1.  Bhasya  -.prâdhânyâd  dhâtubhmniparyantâvasthitatvâc  ca.  —  VyakhyS: 
prathatnadvitîyâbhyâm  vimoksâbhyâm  trtlyasya  vimoksasya  prâdhânyât  / 
rûpivimoksâvaranasâkalyaprahânâd  âérayaparivrttitas  trtlyasya  sâksât- 
karanam  uktam  /  astamasyâpi  prâdhânyâd  ârûpyavimoksâvaranasâka- 
lyaprahânâd  âsrayaparwrttitah  sâksâtkaranam  uktam  :  «  Le  Sûtra  dit  que 
l'ascète  se  rend  présent  (sâksâtkarana,  pratyaksïkarana)  le  troisième  Vimoksa 
parce  que  ce  Vimoksa  l'emporte  sur  les  deux  premiers.  Il  comporte  l'abandon  de 
tous  les  obstacles  qui  s'opposent  aux  Vimoksas  de  dhyâna  (rûpivimoksa)  :  une 
fois  qu'on  l'a  acquis,  on  possède  la  souplesse  de  pensée  qui  permet  de  réaliser 
sans  effort  les  trois  premiers  Vimoksas.  Et  cela,  parce  qu'il  comporte  une  âêraya- 
parivrtti,  une  certaine  transformation  de  Vâéraya  ou  complexe  physico-psycho- 
logique. —  De  même  le  huitième  Vimoksa  l'emporte  sur  les  Vimoksas  précédents 
parce  qu'il  comporte  l'abandon  de  tous  les  obstacles  aux  Vimoksas  du  domaine 
de  l'Arûpya. 

Le  troisième  Vimoksa  est  obtenu  par  un  ascète  qui  pratique  le  quatrième 
dhyâna,  terre  extrême  du  Rûpadhatu  ;  le  huitième,  par  un  ascète  qui  pratique 
le  bhavâgra,  terre  extrême  de  l'Ârûpyadhâtu. 

a.  iv.  56,  p.  123,  âérayaparivrtti  par  le  Chemin  de  vue,  etc.  ;  14  c,  parivrtta- 
vyanjana  :  «  dont  le  sexe  a  été  changé  »  ;  38,  âêrayatyâga,  âérayavikopana  : 
«  abandon,  bouleversement  de  Vâéraya  par  la  mort,  l'hermaphroditisme  »  ;  le 
Dharmakaya,  vii.  p.  81  note.  Le  SûtrSlamk&ra  préfère  l'expression  âérayaparâ- 
vrtti. 

h.  âêraya  =  «  le  corps  muni  d'organes  »,  iii.  41  ;  parmi  les  organes,  le  manas, 
ii.  5,  i.  20  a  (p.  37).  —  Un  synonyme  d'âéraya  est  âtmabhâva,  v.  2  c.  —  Voir 
encore  i.  34  d  (p.  63),  ii.  55  d  (p.  284),  vii.  21  b,  et  ailleurs.  —  La  traduction  «  per- 
sonnalité »  n'est  pas  mauvaise,  par  exemple  vi.  21  a  :  «  une  personnalité  fémi- 
nine ....  ».  Certaines  qualités  ne  peuvent  avoir  pour  support  (âêraya)  que  des 
hommes  des  trois  dvïpas  ;  on  ne  les  obtient  qu'avec  un  âêraya  humain. 

Dans  une  acception  différente,  tel  dhyâna,  telle  bhûmi  est  Vâéraya,  le  point 
d'appui,  de  l'acquisition  de  tel  «  savoir  »,  etc. 

2.  zil  gyis  gnon  pahi  skye  mched  brgyad  =  [abhibhvâyatanâny  astau] 
Dlgha,  ii.  110,  iii.  260,  Samyutta,  iv.  85,  Majjhima,  ii.  13,  Visuddhimagga,  175, 

Atthasalinï,  187. 

Mahavyutpatti,  71  ;  Sûtralamkara,  xx-xxi.  44. 

Lorsque  l'ascète  considère  les  six  âyatanas  (couleur-figure,  son,  etc.)  sans  que 


212  chapitre  vin,  35-36  a. 

1.  adhyâtmam  rûpasamjnï  '  bahirdhâ  rûpâni  pasyati  parït- 
tâni  suvarnadurvarnâni  /  tâni  khalu  rûpâny  àbhibhûya  jânâmy 
àbhibhùya  paéyâmi  2  evamsamjhï  bhavati  /  idam  prathamam 
abhibhvâyatanam. 

2.  De  même,  en  substituant  apramânâni  à  parittâni,  c'est  le 
deuxième  Abhibhvayatana. 

3-4.  De  même,  en  substituant  arûpasamjni  à  rûpasamjnï.  Avec 
les  deux  premiers,  cela  fait  quatre  AbhibhvSyatanas.  [6  a] 

5-8.  arûpasamjni  ca  punar  nîlapltalohitâvadâtâni  ....*  —  Cela 
fait  huit. 

surgissent  des  idées  mauvaises,  ces  âyatanas  sont  dominés,  abhibhûta  :  tels 
sont,  les  dix  abhibhâyatanas,  Samyutta,  iv.  77. 

Références  de  Saeki  Kiokuga,  Madhyama,  59  26,  Dïrgha,  9,  12,  Amrta,  ii.  9, 
Samgïtiparyfiya,  19,  1,  Prakarana,  7,  13,  Samyuktahrdaya  (?),  7, 10,  VibhfisS,  88,  13, 
étymologie,  141,  11,  Satyasiddhi  (?),  15,  14. 

Version  du  Madhyama,  tch'ôu-tch'ôu  (expulser-habiter),  Paramârtha,  tché-jôu 
(gouverner-entrer),  Hiuan-tsang,  chéng-tch'ôu  (a&7u-habiter).  —  U àbhibhûya  de 
la  formule  tâni  rûpâny  àbhibhûya  est  traduit  par  tché-sieôu  (gouverner*&AA* 
vanâ)  ou  par  tch'ôu  (expulser,  vinodana,  apanayana,  vibhâvana). 

1.  Pâli  :  eko  bahirdhâ. 

2.  VyfikhyS  :  jânâti  ...  pasyati.  —  Paramârtha  :  jânâmi  paéyâmi. 
Sur  jnâna  et  daréana,  ci-dessus  viii.  27  c. 

3.  adhyâtmam  arûpasamjni  bahirdhâ  rûpâni paéyati  nllâni  nilavarnâni 
nïlanidaréanâni  nîlanirbhâsâni  tadyathâ  umakâpuspama  sampannam 
va  vârânaseyam  vastram  nilam  nllavarnam  nïlanidarêanam  nllanirbhâ- 
sam  I  sa  tâni  khalu  rûpâny  àbhibhûya  jânâmy  àbhibhûya  paéyâmi  evam 
samjnlbhavati  idam  pancamam  abhibhvâyatanam  b. 

adhyâtmam  arûpasamjni  ...  pltanirbhâsâni  tadyathâ  karnikârapuspam 
sampannam  va  .... 

adhyâtmam  arûpasamjni...  lohitanirbhâsâni  tadyathâ  bandhûkapuspam" 
sampannam  va  ... 

adhyâtmam  arûpasamjni. ..avadâtanirbhâsâni  tadyathâ  uéanastârakâ  <* 
sampannam  va  ... 

a.  ummâpuppham  nilam  ...  nilanibbhâsam ;  Mahfivyutpatti:  umakapuspam. 
k  seyyathâ  va  pana  tam  vattham  bârânaseyyakam  tibhatobhâgavima- 
ttham  nilam  ... 

c.  bandhujîvakapuppham,  Mah&vyutpatti  :  bandhujïvakapuspam. 

d.  osadhitârakâ. 


Hiuang-tsan,  xxix,  fol.  5  b-6  a.  213 

35  b-d.  Deux  sont  comme  le  premier  Vimoksa  ;  les  deux  suivants 
comme  le  deuxième  ;  les  autres  comme  le  Vimoksa  dit  subha.  ■ 

Les  deux  premiers  Abhibhvâyatanas  sont  semblables  au  premier 
Vimoksa 2  ;  le  troisième  et  le  quatrième,  au  deuxième  Vimoksa  ;  les 
quatre  derniers,  au  troisième  Vimoksa. 

Quelle  est  donc  la  différence  entre  Vimoksa  et  Abhibhvayatana  ? 
—  Par  les  premiers,  «  délivrance  »  sans  plus  (vimoîcsamâtra)  ;  par 
les  seconds,  domination  sur  l'objet  (âlambanâbhibhavana).  Cette 
domination  comporte  la  vue  de  l'objet  comme  on  le  désire  (yathestam 
adhimoksah)  et  l'absence  de  klesa  provoqué  par  l'objet  (klesânut- 
patti). n 

36  a.  Dix  Krtsnayatanas. 4 

1.  gnis  ni  rnam  thar  dan  po  gnis  (lire  bzhin)  /  gnis  ni  gnis  ka  bzhin  no  gzhan  / 
sdug  pahi  rnam  par  thar  pa  bzhin  —  dvayam  âdyavimoksavat  /  dve  dvitïyavad 
anyâni  punah  subhavimoksavat  // 

2.  yathâ  rûpi  rûpâni  pasyatîti  prathatno  vimoksah  /  âtmagatam  rûpam 
pasyan  bahirgatam  rûpam  pasyati  /  evam  âdye  abhibhvâyatane  /  tayor  hy 
ekam  âtmagatam  rûpam  pasyan  bahirgatam  pasyati  /  tathâ  hy  état 
pathyate  j  adhyâtmam  rûpasamjnî  bahirdhâ  rûpâni  pasyati  parittânîti 
vistarah  /  dvitiyam  api  tathaiva  /  ayant  tu  viseso  bahirdhâ  rûpâni  pasyaty 
adhimâtrâni  /  kim  ca  j  yathâ  prathatno  vimoksah  prathamadhyânabhûmi- 
kah  kâmâvacaravarnarâgapratipaksah  kâmâvacararûpâyatanâlambanaê 
ca  tatheme  prathame  abhibhvâyatane  veditavye. 

3.  tair  vimoksamâtram  iti  nâlambanâbhibhavanam  /  katham  câbhibhvâ- 
yatanair  âlambanâbhibhavanam  ity  ata  âha  /  yathestam  adhimoksâd  iti  / 
yathestam  tair  nilapîtâdyadhimoksât  j  ksanena  nîlam  ksanena  pïtam  ity 
âdi  I  amanojnasya  va  vinîlakâder  manojnâdhimoksât  /  klesânutpâdâc  ceti  / 
subhato  'pi  ca  sâmklesikam  vastv  âkârayatah  klesânutpatter  iti  tair  abhi- 
bhvâyatanair  âlambanâbhibhavanam  bhavati.  (Sur  âkârayati,  vi.  p.  164, 
vii.  p.  78). 

4.  zad  par  bcu  ho  brgyad  ma  chags  /  bsam  gtan  mthah  na  spyod  yul  ni  /  hdod 
pa  gnis  ni  gzugs  med  dag  /  spyod  yul  ran  gi  phun  po  bzhi  =  [dasa  krtsnâny 
alobho  'stau  dhyâne  'ntye  ....  gocarah  j  kâmo  dve  suddham  ârûpyam  svaca- 
tuhskandhagocare  //] 

La  liste  classique  Anguttara,  v.  46,  60  (Comm.  i.  27,  10),  Majjhima,  i.  423,  ii.  14, 
Dïgha,  iii.  268  (Sumangala,  i.  115,  Franke,  p.  210);  Visuddhi,  110,  remplace  les 
deux  derniers  par  âloka,  paricchinnâkâsakasina  (voir  Childers)  ;  les  deux 
derniers  omis  parfois  dans  Patisambhida.  —  [Sur  âlokamanasikâra,  etc.,  vii. 
p.  104,  123]. 
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Ils  sont  nommés  krtsna  parce  qu'ils  embrassent  leur  objet  dans 
sa  totalité  et  exclusivement.  ' 

Au  nombre  de  dix  :  vue  en  totalité  de  terre,  eau,  feu,  vent,  bleu, 
jaune,  rouge,  blanc  ;  plus  les  ânantyâyatanas  de  l'espace  et  du 
vijnâna  (premier  et  deuxième  Ârûpya). 

36  b-c.  Huit  sont  non-désir,  appartiennent  au  dernier  dhyâna,  ont 
pour  objet  le  Kama. 

Les  huit  premiers  sont,  de  leur  nature,  la  racine  de  bien  alobha 
[6  b]  :  avec  les  dharmas  concomitants,  cinq  skandhas  ;  ils  sont 
réalisés  par  un  ascète  entré  dans  le  quatrième  dhyâna  ;  ils  portent 
sur  le  rûpâyatana  (=  le  visible)  du  Kamadhâtu.  Toutefois  les  avis 
divergent:  quelques-uns  pensent  que  le  quatrième,  vâyukrtsnâyatana 
a  pour  objet  le  tangible  qu'on  nomme  élément-vent  (vâyudhâtu)  -  ; 

Visuddhimagga,  425  (voir  Index  et  Warren,  293),  Atthasalinï,  185,  Compendium, 
passim  ;  Spence  Hardy,  Eastern  Monachism,  252  ;  Kern,  Geschiedenis,  i.  393  («  les 
cercles  universaux  ou  cosmiques  »)  ;  Yogavacara-Manual,  p.  xxix  ;  Rhys  Davids- 
Stede. 

Mahfivyutpatti,  72,  SamgïtiparySya,  11e  section,  Sûlralamk&ra,  vii.  9,  xx.  44. 

La  Vibhasa  contient  un  traité  complet  d'où  sont  extraites  les  remarques  som- 
maires du  Kosa. 

1.  nirantarakrtsnaspharanâd  iti  nirantaram  krtsnânâm  prthivyâdînâm 
spharanâd  vyâpanât  krstnâyatanânîty  ueyante. 

Param&rtha  traduit  krtsna  tantôt  pién  (=  total,  clef  60),  tantôt  oû-piên  (— 
ananta)  :  36  a.  Il  y  a  dix  krtsnâyatanas  (pién  jôu).  —  Ils  sont  nommés  krtsna 
(oû-piën)  parce  qu'ils  embrassent  totalement  une  espèce  sans  intervalles-fissures. 

—  Quels  dharmas  sont  krtsna  (oû-piën)  ?  —  Terre,  eau,  feu,  vent,  bleu,  jaune, 
rouge,  blanc  :  ceci  embrasse  ce  qui  est  rûpa  (Littéralement  :  rûpalaksanâni) 

—  Il  y  a  des  maîtres  qui  disent  que  le  vâyukrtsnâyatana  (fong  où  piën  jôu) 
a  pour  objet  le  tangible. 

La  Vibhasa,  85,  10,  traduit  krtsna  par  pién  (clef  162)  : Ils  sont  nommés 

krtsnâyatanas  pour  deux  raisons  :  parce  qu'ils  ne  présentent  pas  d'intervalle 
(kiën),  parce  qu'ils  sont  étendus  (koàng  ta)  :  d'une  part,  l'acte  d'attention  imagi- 
native  (adhimuktimanaskâra)  porte  exclusivement  sur  le  bleu,  etc.,  sans  être 
mêlé  d'un  autre  caractère  ;  d'autre  part,  l'acte  d'attention,  portant  sur  tout  le 
bleu,  etc.,  a  pour  objet  un  caractère  infini.  Bhadanta  dit  :  «  Parce  que  leur  objet 
est  large-étendu  (k'oân-koàng),  parce  qu'il  n'y  a  pas  intervalle-fissure  (kiën  k'i)  ». 

2.  kâmâvacaram  rùpâyatanam  iti  /  prthivï  varnasamsthânam  ucyate 
lokasatnjnayâ  /  âpas  tejaé  ca  vâyus  tu  dhâtur  eva  tathâpi  ca  iti  vacanâd 
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quelques-uns  pensent  que  les  quatre  premiers  ont  pour  objet  le  tan- 
gible, les  quatre  derniers  le  visible.  ' 

36  c-d.  Deux  sont  ârûpya  pur  ;  ils  ont  pour  objet  les  quatre  skan- 
dhas  de  leur  terre. 

Les  deux  derniers  sont  recueillement  pur  (éuddhaka)  d'Ârûpya  ; 
leur  objet  est  les  quatre  skandhas  de  la  terre  (premier  et  deuxième 
Ârûpya)  à  laquelle  ils  appartiennent. 

Les  huit  Abhibhvayatanas  ont  pour  «  entrée  »  (°prâvesika)  les 
huit  Vimoksas  ;  les  dix  Krtsnayatanas  ont  pour  entrée  les  huit  Abhi- 
bhvayatanas :  les  suivants,  en  effet,  sont  supérieurs  aux  précédents 
(uttarottaraviéistatvât). 

Toutes  ces  qualités  (gunas)  peuvent  avoir  pour  appui  (àsraya)  la 
série  mentale  d'un  Prthagjana  ou  d'un  Ârya,  à  l'exception  du  niro- 
dhavimoksa  qui  ne  peut  se  produire  que  chez  l'Àrya. 2 

Examinant  le  mode  d'acquisition  de  ces  qualités  et  les  personnes 
qui  peuvent  les  produire  : 

37  a-b.  Le  nirodha  a  été  expliqué  ;  les  autres  sont  obtenus  par  le 
détachement  ou  par  l'exercice.  ' 

Voir  ce  que  nous  avons  dit  de  la  nirodhasamâpatti  (ii.  43)  ;  les 
autres  qualités  sont  obtenues  par  vairâgya  ou  par  prayoga  suivant 
qu'elles  ont  été,  ou  n'ont  pas  été,  habituellement  pratiquées  (ucitâ- 
nucitatvât).  [7  a] 

37  c-d.  Les  qualités  d'Ârûpya  sont  obtenues  par  les  êtres  des  trois 
Dhatus  ;  les  autres,  seulement  par  les  hommes. 4 

(i.  13,  trad.  p.  23)  vâyau  sprastavyâyatanam  ity  eka  iti  /  ye  vâyum  rûpâya- 
tanam  necchanti  ta  ahuh  j  vâyau  sprastavyam  alambanam  iti. 

1.  Cette  dernière  phrase  manque  dans  Hiuan-tsang. 

2.  ekântenâryasâmtânikatvât. 

3.  hgog  pa  béad  zin  lhag  ma  ni  /  hdod  chags  bral  dan  sbyor  bas  thob. 

4.  gzugs  med  ces  bya  khams  gsum  gyi  /  rten  can  lhag  ma  mi  las  skye. 
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Les  Vimoksas  et  les  Krtsnayatanas  du  domaine  de  l'Ârûpyadhatu 
sont  pratiqués  par  des  êtres  nés  dans  les  trois  sphères.  Seuls  les 
hommes  peuvent  pratiquer  les  autres  recueillements  —  trois  Vimo- 
ksas, huit  Abhibhvayatanas,  huit  Krtsnayatanas  —  parce  que  ces 
recueillements  naissent  par  l'efficace  de  l'enseignement  (upadesa- 
sâmarthyotpâdât). 

S'il  en  est  ainsi,  comment  les  êtres  nés  dans  les  terres  (bhûmi) 
du  Rûpadhatu  et  de  l'Arûpyadhatu  peuvent-ils  réaliser  des  recueille- 
ments de  dhyâna  et  d'ârûpya  supérieurs  à  la  terre  où  ils  sont 
nés  ?  —  En  raison  de  la  cause,  de  l'acte,  de  la  dharmatâ. 

38  a-b.  Dans  deux  sphères,  c'est  par  la  force  de  la  cause  et  de 
l'acte  qu'on  produit  les  recueillements  d'ârûpya.  ' 

Dans  le  Rûpadhatu  et  dans  les  terres  inférieures  d'Ârûpyadhatu, 
les  recueillements  d'ârûpya,  ou  les  recueillements  supérieurs  d'ârû- 
pya,  naissent  par  la  force  de  la  cause  2  :  quand  ils  ont  été,  au  cours 
d'une  existence  antérieure,  prochainement  et  intensivement  prati- 
qués \  Ils  naissent  aussi  par  la  force  de  l'acte,  c'est-à-dire  en  raison 
de  la  rétribution  imminente  d'un  acte  ancien,  de  la  catégorie  «  à  rétri- 
buer plus  tard  »,  comportant  une  terre  de  rétribution  supérieure  à 
celle  (Rûpadhatu  ou  terres  inférieures  d'Ârûpyadhatu)  dans  laquelle 
on  est  né.  Car  quelqu'un  qui  n'est  pas  détaché  d'une  terre  inférieure 
ne  peut  renaître  dans  une  terre  supérieure. 4 

1.  khams  gnis  dag  tu  gzugs  med  pa  /  rgyu  dan  las  kyi  stobs  kyis  te. 
Ce  problème  est  examiné  Visuddhimagga,  415. 

2.  hetubalât.  —  La  cause,  hetu,  est  le  recueillement  d'ârûpya  agissant  comme 
sabhâgahetu,  c'est-à-dire  amenant  un  nouveau  recueillement  d'ârûpya. 

3.  âsannâbhîksnâbhyâsât.  —  Quelqu'un  produit  un  recueillement  d'ârûpya, 
tombe  de  ce  recueillement,  meurt,  renaît  dans  un  ciel  du  Rûpadhatu  (en  vertu  de 
quelque  acte  ancien)  :  il  y  produira  un  nouveau  recueillement  d'ârûpya  parce  que 
le  précédent  recueillement  d'ârûpya  est  proche  (âsanna).  Quelqu'un  est  fréquem- 
ment entré  dans  un  recueillement  d'ârûpya;  il  en  a  l'habitude  intense  (abhîkmâ- 
bhyâsa)  ;  il  meurt,  renaît  dans  le  Rûpadhatu  :  il  y  produira  à  nouveau  recueille- 
ment d'ârûpya. 

De  même,  né  dans  Yâkâsânantyâyatana,  on  pourra  y  produire  un  recueille- 
ment supérieur  d'ârûpya,  de  vijnânânantya,  etc. 

4.  aparaparyâyavedanîyasya  ûrdhvabhûmikasya  karmanah  pratyupa- 
sthitavipâkatvât. 
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38  c-d.  Dans  le  Rûpa,  c'est  par  ces  deux  forces,  et  aussi  en  raison 
de  la  nature  des  choses,  qu'on  produit  les  dhyânas.  ! 

Les  êtres  nés  dans  un  étage  inférieur  du  Rupadhatu  produisent 
des  dhyânas  supérieurs  à  l'étage  où  ils  sont  nés  en  raison  des  deux 
forces  décrites  ci-dessus.  Et  aussi,  à  l'époque  de  la  fin  du  monde  -, 

Quelqu'un  a  accompli  un  acte  qui  doit  être  rétribué  dans  l'Ârûpyadhatu,  non 
pas  immédiatement  à  la  mort,  mais  dans  une  naissance  ultérieure  (iv.  50).  En 
raison  d'autres  actes,  «  à  rétribuer  tout  de  suite,  »  il  renaît  d'abord  dans  le  Rupa- 
dhatu. L'imminence  de  la  rétribution  de  l'acte  à  rétribuer  dans  l'Ârûpyadhatu  fait 
que  cette  personne  produise  le  recueillement  d'ârûpya.  Ceci  est  nécessaire  à  la 
rétribution  de  cet  acte,  car  n'étant  pas  détachée  de  la  terre  où  elle  est  née 
(adhastâd  avîtarâga),  à  savoir  du  Rupadhatu,  cette  personne  ne  pourrait  renaître 
dans  l'Arûpyadhatu  si  elle  ne  se  détachait  pas,  par  le  recueillement  d'ârûpya, 
de  la  dite  terre. 

1.  gzugs  kyi  khams  su  bsam  gtan  mains  /  de  dag  dan  chos  nid  kyis  kyan  =. 
[dhyânâni  tu  rûpadhâtau  tâbhyâm]  dharmatayâpi  ca  // 

2.  Lorsque  l'univers  périt  par  le  feu,  disparaissent  le  Kamadhâtu  et  les  cieux 
du  premier  dhyâna  ;  lorsqu'il  périt  par  l'eau,  les  cieux  du  deuxième  dhyâna 
disparaissent  aussi  ;  lorsqu'il  périt  par  le  vent,  la  disparition  comprend  aussi  les 
terres  du  troisième  dhyâna  (Kosa,  iii.  100  c-d).  D'où  cette  conséquence  que,  à  la 
fin  du  monde,  tous  les  êtres  doivent  renaître  dans  les  sphères  à  l'abri  de  la  destruc- 
tion, et  par  conséquent  produire  des  recueillements  comportant  renaissance  dans 
les  cieux  du  deuxième,  du  troisième  ou  du  quatrième  dhyâna. 

Hiuan-tsang  :  Par  la  force  de  la  dharmatâ,  lorsque  le  monde  réceptacle  va 
périr.  Telle  est  la  loi  ou  la  nature  (dharmatâ)  des  êtres  des  terres  inférieures 
[7  b]  qu'ils  produisent  des  dhyânas  supérieurs,  parce  que,  dans  ces  circonstances 
(avasthâ),  les  bons  dharmas  prennent  plein  développement  par  la  force  de  la 
dharmatâ.  Les  êtres  nés  dans  les  deux  dhâtus  supérieurs  (c'est-à-dire  dans 
lt-s  cieux  du  quatrième  dhyâna  et  dans  l'Àrûpya),  c'est  par  la  force  de  la  cause 
et  db  l'acte  qu'ils  produisent  ârûpyasamâpatti ;  non  par  la  force  de  la  dharmatâ, 
car  les  dieux  de  PAnabhraka,  etc.  (quatrième  dhyâna)  ne  sont  pas  atteints  par 
les  trois  catastrophes. 

Vibhasa,  153,  6.  —  Pourquoi  les  êtres  nés  dans  le  Rupadhatu  produisent-ils 
d'abord  les  dhyânas,  les  ârûpyas,  non  pas  la  nirodhasamâpatti  ?  —  Ils  pro- 
duisent les  dhyânas  en  raison  de  trois  causes  (pratyaya)  :  1.  par  la  force  de  la 
cause  (hetubala)  :  dans  une  existence  antérieure,  ils  ont  produit,  détruit,  les 
dhyânas  ;  2.  par  la  force  de  l'acte  (karmabala)  :  ils  ont  fait  et  accumulé  des 
actes  de  rétribution  nécessaire  et  devant  être  rétribués  dans  une  existence  posté- 
rieure dans  une  terre  de  dhyâna  ;  cet  acte  donnera  son  fruit  ;  3.  par  la  force  de 
la  «  nature  des  choses  »  (dharmatâ)  :  à  l'époque  où  le  monde  périt,  les  êtres  des 
terres  inférieures  renaissent  nécessairement  en  haut ...  Les  deux  premières  raisons 
valent  pour  la  production  des  ârûpyas. 
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par  la  force  de  la  dharmatâ  '  [7  b].  A  cette  époque,  tous  les  êtres  des 
terres  inférieures  produisent  les  dhyânas  supérieurs,  car  l'efficace 
des  bons  dharmas  prend  plein  développement. 2 

Combien  de  temps  durera  la  Bonne  Loi  de  Bhagavat  —  période 
durant  laquelle  ces  diverses  spécifications  des  dharmas  3  pourront 
être  clairement  connues  et  vues  ?  4 

39  a-b.  La  Bonne  Loi  du  Maître  est  double,  elle  est  âgama  et 
adhigama. s 

Udgania,  c'est  l'enseignement,  Sûtra,  Vinaya  et  Abhidharma  6. 

1.  Vyfikhya  :  keyam  dharmatâ  nâma  /  kecit  tâvat  santrântikâ  âhuh  j  esâm 
eva  dharmânâm  udbhûtavrttînâmpûrvadhyânavâsanâdhipatyât  tadutpat- 
tâv  upadesatn  antarena  dhyânotpattâv  ânugunyam  dharmatâ  prakrtih 
svabhâva  ity  arthah  //  vaibhâsikâ  api  kecid  âhuh  /  paurvajâgarikât  sabhâ- 
gahetoh  nisyandaphalam  dhyânotpâdanam  tadupadesam  aniarenânyato 
dharmateti. 

Sur  dharmatâ,  voir  ii.  46,  p.  237,  iv.  17  a,  20,  58  (p.  128),  67,  vi.  34  a. 

2.  kusalânâm  dharmânâm  udbhûtavrttiivât.  —  Vyakhyâ  :  kusalânâm 
karmapathânâm  ity  arthah  /  vrttis  tesâm  dharmânâm  yat  kâritram  / 
udbhûtâ  utkrstâ  vrttir  esâm  ity  udbhûtavrttayah  /  tadbhâvah  j  tasmât  j 
etad  uktam  bhavati  tesâm  kusalânâm  prakarsenâtmalâbhât  tadutpattyâ- 
nugunyena  âtmalâbhât  tadupadesam  antarena  anyatah  pûrvadhyânavâ- 
sanâyâm  satyâm  dhyânotpattir  iti. 

Sur  vâsanâ,  voir  vii.  p.  70,  72,  77. 

Les  bons  dharmas  sont  ici  adhipatipratyaya. 

3.  ima  îdrsâ  dharmânâm  prakârâh  ....  —  sâsravânâsravânâm  dharmâ- 
nâm dhâtubhûmyâlambanâkârâdiprakârâ  yathâyogam.  —  Tant  que  dure 
la  Bonne  Loi,  il  est  possible  de  connaître  tous  les  dharmas,  purs  et  impurs,  à 
quel  dhâtu  et  à  quelle  terre  ils  appartiennent,  quel  est  leur  aspect,  etc. 

4.  D'après  Paramârtha.  —  Hiuan-tsang  :  Tous  ces  dharmas  spécifiés  diverse- 
ment ont  pour  but  l'élargissement  et  la  durée  de  la  Bonne  Loi.  Qu'est-ce  que  la 
Bonne  Loi  ?  Combien  de  temps  restera-t-elle  ? 

5.  ston  pabi  dam  chos  rnam  gnis  te  /  lun  dan  rtogs  pahi  bdag  nid  do  = 
[saddharmo  dvividhah  sâstur  âgamâdhigamâtmakah  /] 

Le  Saddhamma  est  triple  :  pariyattisaddhamma  :  toute  la  parole  du  Bouddha 
dans  les  trois  Pitakas  ;  patipattisaddhamma  :  les  13  dhutagunas,  les  14  khan- 
dhakavattas,  les  82  mahâvattas,  slla,  samâdhi  et  vipassanâ  ;  adhigama- 
saddhamma  :  les  quatre  ariyamaggas,  les  quatre  fruits  et  le  Nirvana  (Samanta- 
pSsadika,  i.  225).  Voir  ci-dessous  p.  221  note. 

6.  Les  douze  angas  sont  énumérés  dans  Abhisamayalamkàraloka  : 

sûtram  geyam  vyâkaranam  gâthodânâvadânakam  / 
itivrttikam  nidânam  vaipulyam  ca  sajâtakam  j 
upadeéo  'dbhutâ  dharmâ  dvâdaêângam  idam  vacah  // 
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Vadhigama,  [c'est  la  «  sainteté  »  ]'  ;  c'est,  en  même  temps  que  les 
dharmas  adjuvants  de  la  Bodhi  (bodhipàksika  dharma,  vi.  67  b) 
pratiqués  par  les  Âryas  des  trois  véhicules,  les  fruits  de  la  vie  reli- 
gieuse (vi.  51)  obtenus  par  les  trois  véhicules.  Telle  est  la  Bonne 
Loi,  double  de  sa  nature. 

39  c-d.  La  supportent  ceux  qui  la  prêchent  et  ceux  qui  la  prati- 
quent. 2 

1.  Il  semble  que  «  sainteté  »  ne  soit  pas  un  trop  mauvais  équivalent  d'adhi- 
gama,  puisque  Vadhigama  est  défini  comme  étant  «  les  dharmas  adjuvants  de 
la  Bodhi  plus  les  fruits  du  brahmacarya  »  [C'est  par  les  bodhipâksikas  que  le 
brahmacariya  est  addhaniya  ciratthitika,  Dïgha,  iii.  27].  D'ailleurs  adhigama 
signifie  «  pénétration,  intelligence  ». 

adhigama  est  synonyme  de  satyâbhisamaya  (vi.  27)  dans  la  définition  des 
trois  prajnâs  ou  «  discernements  »  :  %  On  appelle  bâla  celui  à  qui  manque  la 
prajnâ  innée  (upapattilâbhikâ)  laquelle  procède  de  la  trace  d'un  exercice  ancien 
(pûrvâbhyâsavâsanânirjâtâ)  ;  asrutavân,  celui  à  qui  manque  la  prajnâ  qui 
naît  de  l'enseignement  (âgamajâ)  ;  prthagjana,  celui  à  qui  manque  la  prajnâ 
qui  naît  de  Vadhigama,  qui  naît  de  la  compréhension  des  vérités  (yasyâdhiga- 
majâ  satyâbhisamayajâ  nâsti  ...)  »  (iii.  28  a). 

La  Bodhisattvabhûmi,  dans  la  définition  des  «  recours  »  (pratisarana),  définit 
le  jnâna,  qui  est  recours  —  par  opposition  au  vijnâna,  qui  n'est  pas  recours  — 
comme  adhigamajnâna  fait  de  recueillement,  bhâvanâmaya  (Voir  iv.  trad.  162, 
note  et  ci-dessous  Chapitre  ix.  trad.  Hiuan-tsang,  xxix.  15  a,  note). 

2.  de  hdzin  hyed  pa  smra  byed  dan  /  sgrub  par  byed  pa  kho  na  yin  =  dhâtâras 
tasya  vaktârah  pratipattâra  eva  ca  // 

a.  Hiuan-tsang  traduit  :  «  Aussi  longtemps  qu'il  y  a  porteurs,  prêcheurs,  acqué- 
reurs, aussi  longtemps  dure  la  Loi  ». 

Les  deux  traducteurs  chinois  distinguent  trois  catégories  :  les  deux  premières 
(ceux  qui  portent  et  ceux  qui  prêchent)  par  rapport  à  Vâgama  ;  la  troisième  (ceux 
qui  acquièrent)  par  rapport  à  Vadhigama.  h'âgama  dure  aussi  longtemps 
qu'existent  les  deux  premières  catégories  ;  Vadhigama,  aussi  longtemps  qu'existe 
la  troisième.  Donc  la  Loi  dure  en  raison  de  ces  trois  classes  d'hommes. 

ParamSrtha  ajoute  :  «  Pourquoi  ?  —  Parce  qu'il  y  a  deux  causes  de  durée  de  la 
Bonne  Loi  :  correctement  dire,  correctement  recevoir.  Il  y  a  d'autres  maîtres  qui 
disent  que  la  Loi  dure  mille  ans  :  cela  se  rapporte  à  Vadhigama,  non  à  Vâgama 
qui  dure  plus  longtemps.  —  Pourquoi  ?  —  Dans  le  temps  futur,  les  hommes 
capables  de  porter  la  Loi  sont  de  deux  sortes  :  ceux  qui  croient  en  raison  de 
l'audition,  ceux  qui  croient  en  raison  de  l'intelligence  correcte  (?  tchéng-kiài).  Les 
dieux  protègent  ces  hommes  pour  que  Vâgama  et  Vadhigama  ne  disparaissent 
pas  vite.  Par  conséquent  il  faut,  et  pour  la  lettre  et  pour  le  sens,  méditer  et 
pratiquer  ». 


220  CHAPITRE  VIII,  39  c-d. 

Ceux  qui  prêchent  la  Bonne  Loi,  Sutra,  etc.,  supportent  la  Bonne 
Loi  qui  est  dgama.  Ceux  qui  pratiquent  ou  réalisent  la  Bonne  Loi, 
dharmas  adjuvants  de  la  Bodhi,  etc.,  supportent  la  Bonne  Loi  qui 
est  adhigama.  Aussi  longtemps  qu'existent  dans  le  monde  sembla- 
bles hommes,  aussi  longtemps  dure  la  Bonne  Loi. 

Il  est  dit  [dans  Samyukta,  25,  20],  d'une  manière  générale,  que  la 
Bonne  Loi  dure  mille  ans  après  le  Nirvana.  —  On  explique  que  ce 
chiffre  se  rapporte  à  Y  adhigama  ',  mais  que  Yâgama  dure  plus 
longtemps. 2 


b.  Samghabhadra  rectifie  Vasubandhu  sur  plusieurs  points  et  ajoute  des  détails 
intéressants. 

Le  saddharma  de  Bhagavat  est  double,  âgama  et  adhigama.  V  âgama,  c'est 
Satra,  Vinaya,  Abhidbarma.  Vadhigatna,  c'est  le  chemin  pur  (anâsravamârga) 
des  trois  véhicules  [Pour  Vasubandhu,  c'est  les  bodhipâksikas  qui  ne  sont  pas 
tous  nécessairement  purs].  Aussi  longtemps  que  dure  dans  le  monde  Y  adhigama- 
saddharma,  Y '  âgama-saddharma,  accru  et  soutenu  par  lui,  dure  aussi.  Actuel- 
lement, dans  l'Orient,  Yadhigama-dharma  dépérit  ;  Yâgama  beaucoup  disparaît. 
Dans  le  Nord,  comme  Yadhigama-dharma  y  fleurit,  le  bon  âgama  de  Bhagavat 
s'étend  et  s'augmente.  Par  conséquent,  c'est  le  pays  du  savoir  suprême  des 
Tathâgatas  (...  jiiânagocara).  Les  Àryas  y  demeurent  ;  le  sens  correct  de  l'Abhi- 
dharma  fleurit  dans  cette  contrée  ;  non  pas  en  Orient,  etc.,  où  la  tradition  et  la 
pratique  sont  impossibles  (??).  —  V âgamadharma,  essentiellement,  s'appuie 
sur  les  «  porteurs  »  (dhâtar,  ceux  qui  ont  appris)  et  les  prêcheurs  pour  durer  dans 
le  monde  ;  Y  adhigama  dure  en  s'appuyant  seulement  sur  «  ceux  qui  pratiquent  » 
(pratipattar).  Mais  ceux-ci  ne  sont  pas  les  supports  de  Y  adhigama  seulement  ; 
Y âgamadharma  s'appuie  aussi  sur  les  pratipattar  :  aussi  longtemps  que  des 
hommes  pratiquent  sans  erreur  (aviparlta)  le  Dharma,  aussi  longtemps  dure 
Y  adhigama  ;  aussi  longtemps  dure  Yadhigama,  aussi  longtemps  dure  Yâgama. 

[Pour  la  disparition  de  la  Loi  en  Orient,  comparer  les  Songes  de  Krkin,  rédaction 
du  Vinaya  des  Mahlsasakas,  Nanjio  1122,  Chavannes,  Cinq  cents  contes,  ii.  348. 
—  Le  onzième  songe  (pièce  d'eau  dont  le  centre  est  trouble  et  les  bords  limpides) 
signifie  que  la  Bonne  Loi  commencera  à  disparaître  dans  le  pays  du  milieu,  tandis 
qu'elle  sera  prospère  dans  les  royaumes  de  la  frontière.] 

1.  La  Vyâkhyâ  approuve  cette  explication  :  esa  euapakso  yukta  iti  pasyâmah. 

2.  a.  Conditions  de  la  durée  de  la  Loi  (respect  à  l'égard  du  Bouddha  ;  pas  men- 
tion d'années),  Anguttara,  iv.  84.  —  anâgatabhaya,  iii.  105,  108.  etc. 

Pourquoi  la  Loi  de  certains  Bouddhas  dure  longtemps,  Suttavibhanga,  Parajika, 
i.  3,  3,  Samantapâsâdikâ,  i.  184,  Kosa,  vii.  p.  81. 

L'Arhat  prolonge  sa  vie  pour  prolonger  la  Loi,  Kosa,  ii.  trad.  p.  121.  —  La  Loi 
est  protégée  par  les  hommes  et  les  dieux,  Samyukta,  25,  1.  —  Lévi  et  Chavannes, 


Hiuan-tsang,  xxix,  fol.  7  b-8  a.  221 

Le  présent  traité,  l'Abhidharmakosa,  s'appuie  sur  l'Abhidharma 
[=  les  traités  canoniques]  et  inclut  le  sens  de  l'Abhidharma  (voir 

Les  seize  Arhats  protecteurs  de  la  Loi,  J.  As.  1916,  ii.  9  ;  J.  Przyluski,  Açoka, 
chap.  vii.  Développement  des  idées  escbatologiques  relatives  à  la  Loi,  et  aussi 
207,  336,  399,  452. 

b.  Cullavagga.  x.  1,  6  :  «  Si  les  femmes  n'avaient  pas  été  admises,  ce  brahma- 
cariya  aurait  duré  longtemps,  aurait  duré  mille  ans  ;  mais  comme  elles  ont  été 
admises,  ce  brahmacariya  ne  durera  pas  longtemps  ;  le  Saddhamma  durera  cinq 
cents  ans  ».  —  [Pas  mention  d'années  dans  Bhiksunïkarmavâcana  (Bulletin  School 
Oriental  Studies,  1920,  125),  ni  dans  Rockhill,  Life,  p.  60]. 

Même  doctrine  dans  P'i-ni-mou-king  (Nanjio,  1138),  où  l'explication  est  donnée 
par  Kasyapa  (Przyluski,  Açoka,  173)  ;  voir  aussi  Madhyama,  28,  17  (cité  par  Kio- 
kuga  Saeki). 

Vinaya  des  MahïsSsakas  (32,  3,  cité  par  l'éditeur  japonais  du  Kosa)  :  «  Si  les 
Bhiksunïs  observent  les  huit  gurudharmas,  la  Loi  durera  mille  ans  ». 

Mais,  dans  le  Vinaya  des  Sarvâstivfidins  («  jugement  d'Ânanda  »),  la  durée  de 
la  Loi  esl  limitée  à  mille  ans  parce  que  les  femmes  ont  été  admises.  Même  doctrine 
dans  d'autres  textes  relatifs  au  premier  concile  (Przyluski,  ibid.). 

Asokavadâna,  et  beaucoup  d'autres  textes,  mille  ans  ;  MahamâyâsQtra,  Nanjio, 
382,  quinze  cents  ans  (Przyluski,  161-173)  ;  Nanjio,  123. 

I-tsing  (Takakusu,  106)  cite  le  Vinaya  :  «  Aussi  longtemps  qu'il  y  aura  un 
karmâcârya  (?  «  the  holder  of  rules  »),  ma  Loi  ne  sera  pas  détruite.  Quand  il  n'y 
aura  personne  qui  «  tienne  et  supporte  »  les  karman,  ma  Loi  finira  »,  et  encore  : 
«  Aussi  longtemps  que  mes  préceptes  existent,  je  vis  ».  —  Sum.  Vil.  i.  11. 

c.  Cinq  disparitions  successives  :  adhigama,  patipatti,  pariyatti,  linga, 
dhâtu,  ManorathapQranï,  i.  87,  AnSgatavamsa  (Minayev,  JPTS.  1886  et  Warren, 
481). 

Trois  disparitions,  adhigama,  patipatti,  linga,  Milinda,  133. 

«  Disparition  de  l'ombre  du  Bouddba  ....  et  combien  d'Arhats  avons-nous  qui 
puissent  conserver  la  Bonne  Loi  ?  Il  est  dit  dans  un  Traité  :  Le  grand  Lion  a  fermé 
les  yeux  et  les  témoins  ont  disparu  l'un  après  l'autre  ...  »,  I-tsing,  Takakusu,  p.  106 
[Comparer  ci-dessous  p.  224]. 

La  Vajracchedikâtïka,  Mdo,  xvi.  fol.  234  a,  expliquant  Vajraccbedika,  p.  22  : 
paécime  kâle  pascime  samaye  paûcimâyâm  pancaêatyâm  saddharmavipra- 
lopakâle  vartamâne  :  «  Il  est  bien  connu  (prasiddha)  que  l'enseignement  de 
Bhagavat  dure  cinq  fois  cinq  cents  ans  ;  c'est  pourquoi  le  texte  spécifie  :  pendant 
la  dernière  période  de  cinq  cents  ans,  car  c'est  alors  que  les  cinq  kasâyas  (iii.  4  c, 
93  a)  prennent  développement  ». 

Nanjio  (dans  Max  Millier,  SBE.  49,  p.  116)  signale  Mabasamnipatasûtra  (Nanjio, 
61),  51me  section  :  Dans  les  premiers  cinq  cents  ans,  les  Bhiksus  et  autres  seront 
«  forts  en  délibération  »  (Entendez  :  obtiendront  le  salyâbhisamaya  ?j  ;  dans  la 
seconde  période  de  cinq  cents  ans,  ils  seront  forts  en  méditation  (samâdhi, 
dhyâna);  dans  la  troisième,  en  Ecriture  (èruta)  ;  dans  la  quatrième,  fondation  de 
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i.  2  c).  [Or  il  y  a  plusieurs  manières  d'expliquer  l'Abhidharma  :]  dans 
ce  traité,  d'après  quelle  interprétation  est-il  expliqué  ?  ' 

40.  L'Abhidharma  qui  est  établi  par  l'interprétation  des  Vaibhasi- 
kas  du  Kasmlr,  c'est  dans  l'ensemble  ce  que  j'ai  expliqué.  Que  des 
exégèses  inexactes  soient  [reproduites]  ici,  c'est  notre  faute  [inévita- 
ble], car  les  Munis  seuls  sont  autorité  dans  l'interprétation  de  la 
Bonne  Loi.  - 

monastères  ;  dans  la  cinquième,  querelles  et  reproches.  La  blanche  Loi  deviendra 
invisible. 

d.  Samyukta,  3:2,  3  :  «  A  l'époque  où  le  Saddharma  de  KSsyapa  va  périr,  un 
pratirûpaka  Dharma  naît  ;  quand  celui-ci  est  né,  le  Saddharma  a  péri  ».  — 
Saddharmapundarïka,  67,  7  :  «  Le  Saddharma  de  Padmaprabha  durera  trente-deux 
antarakalpas  ;  quand  il  sera  détruit,  le  saddharmapratirûpaka  durera  autant 
de  kalpas  »  ;  377  :  «  Quand  le  Saddharma  de  Jitasvararaja  fut  détruit,  à  l'époque 
où  le  saddharmapratirûpaka  était  disparaissant,  comme  cette  religion  (sâsana) 
était  envahie  par  des  Bhiksus  qui  s'attribuaient  des  dons  spirituels  qu'ils  n'avaient 
pas  ...  ». 

1.  D'après  Hiuan-tsang.  —  Paranmrtha:  J'ai  exposé  dans  ce  traité  l'Abhidharma 
de  Bouddha  Bhagavat.  L'ai-je  exposé  d'après  l'école  des  Sautrântikas  ou  comme 
il  est  exposé  dans  la  VibhasS  ? 

D'après  la  Vyfikhya  :  L'Abhidharma  que  j'ai  enseigné  ici,  à  savoir  l'Abhidhar- 
makosa,  est-ce  l'Abhidharma  des  Traités  canoniques,  l'Abbidliarma  du  Jfiana- 
prasthana,  etc.  ? 

2.  bdag  gis  mnon  palii  chos  hdi  pliai  cher  ni  /  kha  che  bye  brag  smra  bahi 
thsul  grub  bsad  /  fies  pa  zin  gan  de  hdir  bdag  gi(s)  fies  /  dam  chos  thsul  la  thsad 
ma  thub  mams  yin 

kâémïravaibhâsikanltisiddhah 

prâyo  niayâyam  kathito  'bhidharmah  j 

yad  durgrhîtam  tad  ihâsmadâgah 

saddharmanîtau  munayah  pratnânam  // 
|Paramârtha  :  saddharma  durgrhïta  (pris  de  guingois,  p'iën-tchè)  maddosah  / 
netum  dharmasannltim  munayah  pramânam.  —  Hiuan-tsang  traduit  :  dur- 
grhïta —  blâmable-pmmôwa.] 

Vyâkhyâ  :  yo  'yam  iti  vistarah  /  yo  'yam  ihâbhidharmakoéalaksano  'bhi- 
dharma  uktah  kim  esa  eva  éâstrâbhidharmo  jnânaprasthânâdilaksano 
deéito  'ta  idam  ucyate  /  kâémîravaibhâsikanïtisiddha  iti  vistarah  /  kaémîre 
bhavâh  kâsmlrâh  /  vibhâsayâ  divyanti  vaibhâsikâ  iti  vyâkhyûtam  état  j 
santi  kâêmîrâ  na  vaibhâsikâ  ye  vinayacintâdayah  sautrântikâ  bhadantâ- 
dayahj  santi  vaibhâsikâ  na  kâêmîrâ  ye  bahirdeèakâ  ity  ubhayaviéesanam  j I 
tesâm  nîtyâ  yah  siddho  'bhidharmah  sa  prâyeneha  maya  desitah  j  arthâd 
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Cet  Abhidharma,  en  général,  a  été  dit  par  moi  [qui  est]  établi  dans 
l'interprétation  des  Vaibhasikas  du  Kasmïr.  Ce  qui,  là,  a  été  mal  pris 
par  moi,  c'est  ma  faute  :  pour  l'interprétation  de  la  Bonne  Loi,  les 
Bouddhas  seuls  et  les  fils  du  Bouddha  sont  l'autorité.  ' 

uktam  bhavati  /  anyanîtisiddho  'pi  deêita  iti  //  yad  durgrhltam  kâsmîra- 
vaibhâsikanayenânyanayena  va  tad  ihavacane  'smadâgo  'smadaparâ- 
dhah  II  kim  kâranam  ity  aha  j  saddharmanltau  munayah  pramânam  iti  / 
saddharmasyâgamâdhigamalaksanasya  nïtaxi  varnane  munayo  buddhâ 
bhagavanto  buddhaputrâê  câryaéâradvatiputrâdayah  pramânam  sarvâ- 
kârasarvadharmâvabodha  âptâ  ity  arthah. 

1.  bdag  gis  chos  mnon  pa  hdi  phal  cher  kha  che  bye  brag  tu  smra  ba  rnaras 
kyi  tshul  du  grub  par  bsad  pa  yin  no  /  hdi  la  bdag  gis  fies  par  zin  pa  gan  yin  pa 
de  ni  bdag  gi  fies  pa  yin  te  /  dam  pahi  chos  kyi  tshul  la  ni  sans  rgyas  marins  kho 
na  dan  /  sans  rgyas  kyi  sras  rnams  tshad  ma  yin  no. 

a.  Hiuan-tsang  :  «  La  discussion  de  PAbhidharma  des  Vaibhasikas  du  Kasmïr 
[—  les  cinq  cents  Arhats,  d'après  Saeki  Kiokuga]  est  correctement  établie  [Il  y  a 
peut-être  ici  méprise  sur  le  sens  de  siddha].  C'est  en  m'appuyant  sur  eux  que  j'ai, 
en  général,  exposé  PAbhidharma.  Ce  qui  est  fautif,  c'est  ma  faute.  L'autorité  pour 
juger  le  Dharma,  c'est  seulement  les  Bouddbas  et  les  Mahâsravakas  ». 

b.  Samghabhadra  (xxiii.  8,  84  h)  :  «  ...  C'est  en  m'appuyant  sur  eux  que  j'ai,  en 
général,  exposé  l' Abhidharma.  Ici  le  Sautrântika  [—  Vasubandhu]  expose  sa 
pensée  fondamentale,  disant  :  M'appuyant  sur  la  Mahavibhasa,  discussion  des 
principes  d'Abhidharma  des  Saugatas  de  ce  pays,  faisant  effort  pour  comprendre 
correctement,  afin  que  la  Bonne  Loi  dure  longtemps  pour  le  salut  des  êtres,  j'ai 
composé  ce  traité.  La  grande  masse  de  ce  livre  expose  le  système  [de  la  Vibhâsâ]  ; 
une  petite  partie  suit  d'autres  chemins,  par  exemple  sur  le  rùpa-ûgure  (satnsthâ- 
narûpa,  iv.  trad.  p.  8-9),  sur  le  passé  et  le  futur  (v.  27),  etc.  Mais  la  nature  des 
dharmas  est  très  profonde,  mon  intelligence  est  faible  :  je  ne  suis  pas  capable  de 
diligemment  chercher  (k'în-k'ieôu)  le  prêcheur  véridique  (yathâbhûtavâdin )  (?). 
Par  conséquent,  dans  l'interprétation  (nlti)  exposée  dans  ce  long  traité,  si  une 
petite  partie  est  mal  étayée  (durgrhîta  =  pièn-liang  =  censurer-autorité  = 
d'autorité  contestable  ;  le  sens  est  peut-être  :  «  Si  j'ai,  parfois,  reproduit  des 
doctrines  inexactes  ...  »),  c'est  ma  faute.  L'interprétation  des  dharmas  est  vaste 
et  profonde  ...  Les  Bouddhas,  ayant  accumulé  l'équipement  de  savoir  (jnânasam- 
bhâra)  connaissent  tout  objet  de  connaissance.  Les  Pratyekabuddhas  ne  peuvent 
juger  du  caractère  des  dharmas  :  à  plus  forte  raison  les  Srâvakas,  car  le  Dharma 
qu'ils  réalisent  dépend  de  l'enseignement.  Donc,  pour  juger  des  dharmas,  il  n'y  a 
que  les  vrais  grands  Munis.  Par  là,  nous  savons  que  l'Abhidharma  est  vraiment 
la  parole  du  Bouddha.  Il  faut  l'accepter  avec  foi,  pratiquer-méditer  correctement, 
diligemment  chercher  la  délivrance  ». 

c.  Paramartha.  —  Les  Vaibhasikas  du  Kasmïr  possèdent  les  deux  tcheng  ». 
Cet   Abhidharma    —   l'Abhidharmakosa   —  a  été    exposé  par  moi,  en   général, 
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Le  Maître,  œil  du  monde,  s'est  fermé  ;  les  témoins,  en  général,  ont 
péri  [8  b]  ;  la  loi  est  mise  en  confusion  par  des  hommes  qui  n'ont  pas 
vu  la  vérité,  mauvais  sophistes,  indépendants,  que  rien  ne  retient. 

Car,  Celui  qui  sait  par  lui-même  est  parti  dans  le  Calme  suprême, 
et  aussi  les  soutiens  de  la  loi  de  Celui  qui  sait  par  lui-même  :  le 
monde  n'a  plus  de  gardien.  Les  vices,  qui  détruisent  les  biens  spiri- 
tuels, ont  maintenant  pleine  liberté. 

Voyant  que  la  loi  du  Muni  est  à  son  dernier  souffle,  que  c'est  l'heure 
de  la  force  des  vices,  ceux  qui  désirent  la  délivrance  doivent  être 
diligents.  ' 

conformément  à  leur  doctrine.  S'il  y  a  ici  quelque  chose  qui  soit  mal  pris,  c'est  ma 
faute.  A  défaut  de  tcheng  capable  de  juger  correctement  de  la  Bonne  Loi,  seuls 
les  Bouddhas  Bhagavats  sont  la  suprême  mesure  (pramâna).  Pourquoi  ?  Parca 
qu'ils  voient  immédiatement  tous  les  dharmas.  Les  Aryasravakas  du  Bouddha, 
en  dehors  de  l'Ecriture  (agama)  et  du  Chemin  (mârga),  pour  correctement  juger 
de  la  Bonne  Loi  ne  sont  pas  même  mesure  médiocre. 

a.  Quel  est  ce  double  tcheng  (=  sâksin,  pratibhû,  etc.)  ?  Peut-être  des  gens 
qui  possèdent  V Agama  et  Vadhigama  (comme  expliqués  viii.  39  a),  en  d'autres 
termes  Vâgama  et  le  niârga  (comme  ci-dessous  p.  224,  note  1.  5). 
1.  nimilite  Éâstari  lokacaksusi 

ksayam  gâte  sâksijane  ca  bhûyasâ  / 
adrstatattvair  niravagrahaih  svayatn 
[kutârkikaih]  ûâsanam  âkulatn  krtam  // 
gâte  hi  àântim  paratnâm  svayambhuvi 
[svayambhuvah  Éâsanadhârakesu  ca  j 
jagaty  anâthe  gunaghâtakair  (?)\  malair 
nirankuéaih  svairam  ihâdya  caryate  // 
evam  kanthagataprânam  [viditvâ  muniéâsanam]  / 
malânâni  balakâlam  ca  na  pramâdyam  mumuksubhih.  // 
La  première  stance  est  citée  par  I-tsing,  Takakusu,  p.  106. 
ston  pa  hjig  rten  mig  ni  zum  gyur  cin  /  dban  gyur  skye  bo  pbal  cher  zad  pa  na  / 
de  nid  ma  mthon  ran  dgar  gyur  pa  yi  /  nan  rtogs  rnams  kyis  bstan  pa  hdi  dkrugs 
so 

ran  byun  ran  byun  (?)  bstan  pa  gces  hdzin  rnams  /  mchog  tu  zhir  gsegs  hgro 
mgon  med  pa  na  /  hdoms  med  yon  tan  hjoms  par  byed  pa  yi  /  dri  mas  dgah  dgur 
den  san  hdi  na  spyod 

de  ltar  thub  pa  dag  gi  bstan  pa  ni  /  lkog  mar  srog  phyin  hdra  dan  dri  ma 
rnams  /  stobs  dan  ldan  pahi  dus  su  rig  nas  ni  /  thar  pa  hdod  pa  dag  gis  bag  yod 
kyis 

VyâkhyS  :  nimilite  éâstari  lokacaksusîti  /  parinirvrte  bhagavati  lokasya 
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caksurbhûte  tnârgâmârgasamdarsake  /  anenândhabhûtatâm  lokasya  dar- 
èayati  //  ksayant  gâte  sâksijane  ca  bhfiyaseti  /  sâksâd  drastari  sâksî  j 
mârgâmârgajno  bhagavân  iti  ye  'dhigatatattvâ  bhagavatah  sâksijanah 
sahâyabhûtah  /  tasmin  parinirvâne  kslne  /  avidyândhâdrstatattvair  nira- 
vagrahair  nirankusaih  svayamdrstikatayâ  kutarkâpannair  bhavadbhir 
bhagavatah  éâsanam  granthataé  cârthatas  câkulam  krtam  //  gâte  ht  êântim 
paramâm  svayambhuvltyâdi  pûrvaslokoktasyârthasya  heturûpo  'yam 
dvitïyah  éloka  upanyasyate  /  buddhabuddhapiitresu  hi  parinirvrtesv  anâ- 
thajagati  êâsanântardhânahetubhir  drstyâdibhir  malair  dosair  niranku- 
éaih  svayam  yatheccham  iha  loke  'dya  samprati  caryate  /  bhâvasâdhanam 
état  j/  tataé  caivam  kanthagataprânam  ivety  arthah  j  tad  viditvâ  /  bala- 
kâlam  ca  malânâm  dosânâm  na  pramâdyam  mumnksubhir  iti  bhâvasâ- 
dhanam iti. 
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CHAPITRE  IX 
Traité  de  la  réfutation  de  la  doctrine  du  Pudgala 

Notes  préliminaires 

i.  D'après  la  version  tibétaine  :  «  Neuvième  chapitre  (Koéasthâna)  intitulé  : 
Exposé  de  la  réfutation  du  Pudgala  »  (gan  zag  dgag  pa  bstan  pa  zhes  bya  ba 
mdzod  kyi  gnas  dgu  pa,  Mdo,  64,  Cordier,  p.  394)7 

Cependant  le  colophon  du  huitième  chapitre  du  Bhasya  dit  que  l'Abhidharma- 
kosa  se  termine  avec  ce  chapitre  :  chos  union  pahi  mdzod  kyi  bsad  pa  las  sfioms 
par  hjug  pa  bstan  pa  zhes  bya  ba  mdzog  kyi  gnas  brgyad  paho  /  chos  mnon  pai 
mdzod  hdi  rdzogs  so  =  [Abhidharmakoéabhâsye  Samâpattinirdeêo  nâma 
astamam  koéasthânam  /  samâpto  'yam  Abhidharmakoéah]. 

D'après  le  colophon  de  la  Vyakhya  :  «  Détermination  du  Pudgala,  annexe  du 
huitième  chapitre  »  (astamakoéasthânasantbaddha  eva  pudgalaviniécayah). 

D'après  le  Bhasya:  «  Traité  de  la  réfutation  du  Pudgala  »,  pudgalapratise- 
dhaprakarana  (iv.  73,  p.  154),  ou  «  Réfutation  de  la  doctrine  de  l'âme  »,  âtma- 
vâdapratisedha  (v.  27,  p.  63). 

Pour  certains  commentateurs,  la  dernière  des  stances  finales  du  «  neuvième 
chapitre  »  se  réfère  au  Kosa  tout  entier  ;  pour  d'autres  —  qui  paraissent  plus 
sagaces  —  à  la  seule  Réfutation  du  Pudgala. 

On  peut  considérer  comme  évident  que  PAbhidharmakoéa,  exposé  des  doctrines 
d'Abhidharma  d'après  les  principes  des  Vaibhasikas,  se  termine  avec  la  karika 
viii.  40.  Suivent  les  stances  p.  224,  qui  sont  la  conclusion  de  l'ouvrage. 

Le  soi-disant  «  neuvième  chapitre  »  ne  comporte  pas  de  karikas  ;  Vasubandhu 
y  expose  des  doctrines  dont  plusieurs  sont  communes  aux  Vaibhasikas  et  aux 
Sautrantikas,  mais,  dans  l'ensemble,  il  se  place  au  point  de  vue  des  SautrSntikas. 
Samghabhadra  ne  s'occupe  pas  du  «  neuvième  chapitre  ». 

Les  stances  p.  224,  sont,  disons-nous,  la  conclusion  du  Kosa.  Paramârtha  les 
place  à  la  fin  de  son  chapitre  viii  ;  Hiuan-tsang,  au  contraire,  en  fait  le  préambule 
du  chapitre  ix.  —  Pour  cette  raison  évidemment  que  le  «  Traité  de  la  réfutation 
du  Pudgala  »  s'accroche,  si  on  peut  dire,  à  ces  stances  (voir  p.  230,  n.  1). 

ii.  Vasubandhu  réfute  la  doctrine  des  Pudgalavadins,  «  partisans  du  Pudgala  », 
et  les  désigne  comme  Vatsïputrïyas.  La  Vyakhya  explique  :  vâtslputrlyâ  ârya- 
sâmmatîyâh  (p.  232,  n.  2).  Les  sources  (Vasumitra,  Bhavya,  Vinîtadeva)  ne 
sont  pas  d'accord  dans  l'énumération  des  sectes  ou  écoles  qui  admettent  le  Pud- 
gala. On  trouvera  quelques  indications  dans  Nirvana,  1925,  p.  34,  et  dans  la 
version  du  traité  de  Vasumitra  que  nous  espérons  publier  dans  la  Collection  de 
Matériaux  pour  l'étude  du  Bouddhisme  de  M.  J.  Przyluski. 
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La  question  fut  posée  si  les  Pudgalavâdins  sont  des  Bouddhistes.  Yasomitra 
est  très  net  :  na  hi  Vâtslputrîyânâm  muktir  nesyate  bauddhatvât  :  «  On  ne 
prétend  pas  qu'ils  ne  puissent  pas  obtenir  la  délivrance,  puisqu'ils  sont  des  Boud- 
dhistes ».  (voir  p.  232,  n.  2).  Opinion  opposée  p.  273  (Hiuan-tsang,  xxx,  fol.  6  b 
in  fine)  et  stances  finales  où  le  Pudgalavadin  est  rangé  avec  le  Tlrthika. 

Lcan-skya  hu-thug-tu  exprime  une  opinion  très  répandue  en  disant  que  les  cinq 
écoles  du  Mahasâmmitïya,  admettant  que  le  «  moi  »  est  une  «  personne  »,  ne 
peuvent  être  considérées  comme  bouddhistes  (Wassilief,  p.  270). 

Sfintideva  (Bodhicaryavatara,  ix.  60)  :  *  Les  partisans  du  Pudgala,  infidèles  de 
l'intérieur  (antaécaratîrthika),  admettent  une  âme  (âtman)  nommée  Pudgala, 
et  disent  que  cette  âme  n'est  ni  identique  aux  skandhas,  ni  différente  des  skan- 
dhas  :  autrement  on  verrait  qu'ils  entrent  dans  le  système  des  infidèles  ».  —  Ils 
se  disent  bouddhistes,  saugatammanya. 

CandrakTrti  (Madhyamakavatara,  vi.  86)  :  «  Les  infidèles  {tlrthika)  parlent  de 
pudgala,  etc.  ;  voyant  que  le  pudgala  et  autres  principes  supposés  n'ont  aucune 
activité,  le  Bouddha  déclare  que  la  seule  pensée  est  active.  —  Dire  «  les  infidèles  », 
c'est  une  manière  de  parler  générale  ;  car  il  y  a  des  bouddhistes  («  des  sectateurs 
de  ce  Dharma  »)  qui  admettent  le  pudgala.  D'un  certain  point  de  vue  (rnam  pa 
gcig  tu  na  =  ekaprakârena),  ils  ne  sont  pas  des  bouddhistes,  car,  comme  les 
infidèles,  ils  ne  comprennent  pas  exactement  le  sens  de  l'Enseignement.  Par  con- 
séquent, cette  désignation  [d'infidèles]  s'étend  à  tous.  —  Il  est  dit  dans  la  Ratna- 
vall  :  «  Le  monde,  avec  les  Samkhyas,  Vaisesikas,  Nirgranthas,  croit  au  pudgala, 
aux  skandhas,  à  d'autres  principes.  Demandons-lui  s'il  enseigne  le  moyen  de 
passer  au  delà  de  l'être  et  du  non-être  [ou  bien  :  s'il  passe  au  dessus  de  l'affirma- 
tion et  de  la  négation  de  l'existence] ....  »  Par  conséquent  il  faut  considérer  comme 
des  hommes  du  dehors  (bâhya)  ceux  qui  croient  aux  skandhas,  etc.  »  [On  voit 
que  les  «  partisans  des  skandhas  »  (skandhavâdin),  c'est-à-dire  les  Bouddhistes 
orthodoxes  du  Petit  Véhicule,  sont,  comme  les  partisans  du  j)udgala,  exclus  de 
la  Bonne  Loi.] 

iii.  Etymologie  classique  de  pudgala,  représentée  dans  la  version  tibétaine 
gan  sag  et  dans  la  chinoise  (Mahavyutpatti,  207,  7)  tsëng  kièn  :  pûryati  galati 
ca  (Sarvadaréana,  Sarad  Candra  Das,  S.  Lévi,  trad.  du  Sûtralamkara,  p.  259  : 
«  dont  le  démérite  augmente,  dont  le  mérite  diminue,  et  inversement  »). 

Buddhaghosa,  Visuddhimagga,  310  :  pun  ti  vuccati  nirayo  tasmin  galantîti 
puggalâ. 

L'Abhisamayalamkarâloka,  expliquant  Astasâhasrika,  19,  2,  propose  l'étymo- 
logie  :  punah  punar  gatisu  llyate,  qui  se  reflète  dans  la  traduction  de  Hiuan- 
tsang  :  chou  ts'iù  ts'iû,  «  qui,  à  plusieurs  reprises,  prend  les  gatis.  » 

Astasâhasrika  :  sattvadrstyâ  jîvadrstyâ  pudgaladrstyâ  bhavadrstyâ  vibha- 
vadrstyâ  ucchedadrstyâh  éâsvatadrstyâh  svakâyadrstyâ  etâsâm  evamâdyâ- 
nânt  drstlnâm  prahânâya  dharmam  deéayisyatlti  tenârthena  bodhisattvo 
mahâsattva  ity  ucyate. 

Àloka  :  tatrâhamkârâdhânârthena  âtmâ  j  âhito  'hamkâra  etasminn  iti 
krtvâ  j  sldanâtmakatvât  sattvah  /  jîvitendriyavasena  nikâyasabhâge  pari- 
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samâpte  vartata  itijîvah  /  punah  punar  gatisu  llyata  iti  pudgalah  /  âvir- 
bhavatiti  bhavah  j  tirobhavatiti  vibhavah  j  nâstîdânlm  abhût  pûrvam  ity 
ucchedah  [prasajyate]  asti  yac  [ca]  svabhâvena  na  tan  nâstîti  éasvatah  / 
âtmatmtyâkârena  paiicaskandhadarsanam  /  evamâdyânâm  drstînâm .... 

On  remarquera  que  l'étymologie  de  sattva  est  celle  que  nous  avons  rencontrée 
Kosa,  v.  7,  p.  16  (lecture  de  S.  Lévi)  —  Buddhaghosa  tire  satta  de  sakta,  etc. 

Sur  d'autres  synonymes  de  Pudgala,  ci-dessous  p.  245  (Hiuan-tsang,  xxix,  14  b 
à  la  fin). 

iv.  Parmi  les  documents  qu'il  faudra  comparer  au  présent  Traité  de  la  réfutation 
du  Pudgala,  il  convient  de  signaler  :  1.  Kathâvatthu,  i.  1  (traduction  de  S.  Z.  Aung 
et  Mrs  Rhys  Davids,  Points  of  controversy)  ;  2.  Vijnanakaya,  Nanjio  1281,  chap.  ii. 
(traduit  ou  analysé  dans  Etudes  Asiatiques,  1925,  i.  p.  358-376)  ;  3.  Sammitlya- 
sfistra,  Nanjio  1272  (dont  une  analyse  sera  publiée  dans  la  Collection  de  Matériaux 
pour  l'étude  du  Bouddhisme  de  J.  Przyluski).  Vasubandhu  a  tiré  parti  de  ces  deux 
derniers  traités  :  quelques  indications  à  ce  sujet  dans  les  notes  de  notre  traduction. 

D'autre  part,  le  Sûtralamkara  d'Asanga  (édité  et  traduit  par  S.  Lévi,  1907-1911), 
xviii.  92-103,  dépend  dans  une  certaine  mesure  du  Traité  de  Vasubandhu.  — 
Signalons  par  exemple  la  discussion  des  rapports  du  feu  et  du  combustible, 
l'emploi  des  mêmes  textes  scripturaires,  la  démonstration  de  l'inactivité  du  Pud- 
gala. 

La  dépendance  de  Sântideva  (Bodhicaryavatara,  par  exemple  ix.  73)  et  de  son 
commentateur  à  l'égard  de  Vasubandhu  est  non  moins  évidente. 

Les  observations  de  Vasubandhu  sur  l'inaptitude  d'un  âtman  à  transmigrer, 
sur  le  combustible  et  le  feu,  se  retrouvent  dans  Madhyamakasûtras,  x.  14,  xvi.  2. 

Toute  la  réfutation  du  Pudgala  dans  Candrakïrti,  Madhyamakavatara,  est  on 
dirait  inspirée  par  Vasubandhu,  par  exemple  vi.  146  :  «  Quelques-uns  soutiennent 
l'existence  réelle  d'un  Pudgala  dont  on  ne  peut  dire  qu'il  soit  identique  aux 
skandhas  ou  différent  des  skandhas,  permanent  ou  impermanent  ;  il  est  connu 
par  les  six  vijnânas  ;  il  est  l'objet  de  l'idée  de  moi  ». 

Vasubandhu  rencontre  dans  son  petit  Traité,  non  seulement  les  partisans  du 
Pudgala,  bouddhistes  quoique  hérétiques,  mais  encore  des  hétérodoxes,  les  Gram- 
mairiens, les  Samkhyas,  les  Vaisesikas.  Il  cite  Varsaganya  (v.  27,  trad.  p.  63). 
Il  a,  sur  les  positions  de  ces  hétérodoxes,  des  précisions  qu'on  pourra  comparer 
à  la  tradition  rédigée  par  Paramartha  et  K'ouei-tchi  (Takakusu,  T'oung-pao,  1904, 
JRAS.  1905). 

v.  Un  argument  du  Pudgalavadin,  non  signalé  ici,  est  indiqué  dans  la  Vyakhya 
de  i.  42  (p.  85  de  l'éd.  de  Petrograd).  —  Le  Sûtra  dit  :  caksusâ  rûpâni  drstvâ  na 
nimittagrahl ...  «  Ayant  vu  les  visibles  par  l'œil,  il  ne  conçoit  pas  d'affection  ...  >. 
—  Puisque  l'œil  voit,  c'est  donc  que  le  Pudgala  voit  par  l'œil  =s  yasmâc  caksuh 
pasyati  tasmât  pudgalas  caksusâ  pasyati.  —  Ci-dessous  p.  244,  n.  3. 

Dans  Vyakhya  de  iii.  43  a,  les  deux  hypothèses  sont  admises  que  Vasubandhu 
attribue  la  «  mort  »,  cyuti,  à  la  pensée  (citta)  ou  au  Pudgala. 

Buddhaghosa,  Manorathapûranï,  i.  95,  dans  des  termes  qu'approuverait  Vasu- 
bandhu, explique  pourquoi  Bhagavat  parle  du  Pudgala,  bien  que  le  Pudgala 
n'existe  pas. 
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Est-ce  donc  qu'il  n'y  a  pas  de  délivrance  en  dehors  de  cette  doc- 
trine (dharma)  —  en  dehors  du  Bouddhisme  —  en  s'appuyant  sur 
d'autres  doctrines  ?  '  —  Il  n'y  a  pas  de  délivrance  en  dehors  de  cette 
doctrine,  car  les  autres  doctrines  sont  corrompues  par  une  fausse 
conception  du  «  moi  »  \  Le  moi  tel  que  le  conçoivent  les  autres  doc- 
trines n'est  pas  une  expression  métaphorique  de  la  série  des  éléments 
(skandhasamtâna),  mais  un  moi  substantiel  indépendant  des  élé- 
ments. Par  la  force  de  la  croyance  à  ce  moi  naissent  les  passions  s  ; 
la  révolution  de  la  triple  existence,  ou  cercle  des  trois  sphères,  se 
poursuit  ;  la  délivrance  est  impossible. 

1.  kim  khalv  ato  'nyaira  mokso  nâstîti  /  na  pramâdyam  mumuksubhir 
iti  vacanâd  ayant  eva  moksopâyo  nâsty  ato  'nyo  moksopâyas  tad  atra 
moktukâmaih  pramâdo  na  kartavya  ity  arthâd  uktam  âcâryena  /  codakah 
prcchati  kim  khalv  ata  iti  vistarah. 

Vasubandhu  vient,  de  dire  (p.  224)  :  «  Ceux  qui  désirent  la  délivrance  doivent 
s'appliquer  sans  défaillance  à  cette  doctrine  ».  C'est  dire:  «  Il  n'y  a  pas  de  déli- 
vrance en  dehors  de  cette  doctrine  ».  —  L'objectant  reprend  :  «  Est-ce  donc  qu'il 
n'y  a  pas  de  délivrance  ....  ». 

2.  vitathâtmadrstinivistatvâd  iti  vitathâyâm  âtmadrstau  nivistâh  ku- 
tirthyâh  ... 

On  a  le  raisonnement  :  nâsti  kapilolûkâdinâm  moksah  /  vitathâtmadrsti- 
nivistatvâd adrstatattvapurnsavat  j  atmagrâhaprabhavâé  ca  kleéâh. 

3.  A  ce  sujet,  la  stance  du  Stotrakara  (=  Matrceta,  Takakusu,  I-tsing,  p.  156)  : 

sâhamkâre  manasi  na  êamam  yâti  janmaprabandho 
nâhamkâraê  calati  hrdayâd  âttnadrstau  ca  satyâm  / 
anyah  sâêtâ  jagati  ca  yato  nâsti  nairâtmyavâdi 
nânyas  tasmâd  upasamavidhes  tvanmatâd  asti  mârgah  II 
«  Aussi  longtemps  que  l'esprit  (manas  =  citta)  est  accompagné  de  l'idée  de 
«  je  »,  la  série  des  naissances  ne  peut  s'arrêter;  l'idée  de  «  je  »  ne  s'écarte  pas  du 
cœur  aussi  longtemps  qu'y  existe  la  vue  qu'il  y  a  une  âme  (âtman).  Or  il  n'y  a 
pas  dans  le  monde  de  maître  qui  enseigne  l'inexistence  de  l'âme  (nairâtmyavâ- 
din),  excepté  toi.  Donc,  il  n'y  a  pas,  en  dehors  de  ta  doctrine,  un  autre  chemin  de 
la  délivrance  ». 

Comparez  les  stances  attribuées  à  l'Àcarya,  Bodhicaryâvatarapanjika,  492  : 
yah  pasyaty  âfmânam  tasyâham  iti  sâsvatah  snehah  /  snehât  sukhesu 
trsyati  trsnâ  dosâms  tiraskurute  .... 

De  même  Candraklrti,  Madhyamakavatara,  vi.  120  (cité  Madhyamakavrtti, 
p.  340)  :  «  Voyant  par  la  prajnâ  que  toute  passion  et  tout  mal  (klesa,  dosa) 
viennent  de  l'idée  de  moi  (satkâyadrsti)  ;  se  rendant  compte  que  l'objet  de  cette 
idée  est  l'âme  (âtman),  l'ascète  (yogin)  nie  l'âme  ». 
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Comment  savons-nous  que  ce  nom  de  «  moi  »  n'est  qu'une  désigna- 
tion de  la  série  des  éléments,  et  'qu'il  n'existe  pas  de  «  moi  »  en  soi 
[9  a]?1  —  Parce  qu'aucune  preuve  n'établit  l'existence  d'un  moi 
indépendant  des  éléments,  ni  preuve  d'évidence,  ni  preuve  d'induc- 
tion \  Si  le  moi  est  une  entité  réelle,  à  part,  comme  sont  les  autres 
entités1,  il  faut  qu'il  soit  atteint  par  la  connaissance  d'évidence  comme 
sont  atteints  les  objets  des  cinq  connaissances  sensibles  et  de  la  con- 
naissance mentale  '*,  ou  par  la  connaissance  d'induction  comme  sont 
atteints  les  cinq  organes  matériels  qui  sont  matière  subtile. 

En  effet,  ces  cinq  organes  sont  connus  par  induction.  —  On  constate 
dans  le  monde  que,  malgré  la  présence  des  causes  générales,  le  fruit 
ne  se  produit  pas  si  les  causes  spéciales  font  défaut  :  pour  que  la 

t.  Kiokuga  cite  le  commentaire  de  Vijnaptimatra,  2,  4  :  a.  les  asamskrtas 
n'existent  pas  ;  b.  ce  qui  existe  fasti-dharma  =  bhâva)  est  de  trois  sortes  : 
choses  connues  par  évidence,  matière  (couleur),  pensée;  choses  comme  les  cruches 
et  les  vêtements  (hién-cheôu-yông-fa)  ;  choses  comme  les  organes  (yeàu-tsô- 
yông-fa)  ;  c.  trois  conceptions  du  moi  :  identique  aux  skandhas,  différent  des 
skandhas,  ni  identique  ni  différent. 

2.  L'âgama,  preuve  d'autorité,  n'est  pas  mentionné  parce  qu'il  rentre  dans 
Yanumâna,  induction. 

3.  Entité  =  bhâva  ;  Hiuan-tsang  traduit  yeou-fa  qui  rappelle  atthidhamma 
de  Buddhaghosa. 

4.  pratyaksam  upalabdhir  iti  pratyaksam  ity  upalabdhiviéesanam  / 
pratyaksam  tad  upalabdhih  pratyaksata  upalabdhir  ity  arthah  j  athavâ 
pratyaksam  pramânam  upalabdhir  upalabhyate  'nayâ  ity  upalabdhih  / 

Sur  Yupalabdhi,  i.  trad.  p.  30,  ii.  trad.  p.  177,  Sûtralamkara,  p.  155. 

L'objet  de  la  connaissance  mentale  est  défini  par  Yasomitra  :  [upalabdhir] 
dharmdyatanasya  vedanâdilaksanasya  yogivisayasya  ca  =  perception  du 
dharmâyalana  (c'est-à-dire  vedanâ,  etc.)  et  des  choses  que  perçoivent  les 
Yogins.  |  En  effet  la  connaissance  mentale  des  Yogins  connaît  la  pensée  et  les 
mentaux  d'autrui,  vii.  11]. 

Mais  comment  la  perception  (upalabdhi)  par  le  manas  peut-elle  être  pratya- 
ksam, immédiatement  ?  En  effet  le  manas  qui  vient  de  passer  est  connu  par  le 
manas  qui  suit  immédiatement  (i.  17)  :  manasas  ca  kim  pratyaksam  upalab- 
dhih I  samanantaraniruddham  hi  mano  'nantarotpannena  manovijnânena 
vijnâyate.  —  Il  y  a  là  une  difficulté.  D'autres  maîtres  (SautrSntikas)  pensent  que 
la  pensée  se  connaît  elle-même  :  le  sujet  et  l'objet  de  la  connaissance  sont,  l'un 
et  l'autre,  évidents  :  raktam  va  dvistam  va  sukhasamprayuktavn  va  duhkha- 
samprayuktam  va  [iv.  49]  ity  evamâdi  svasamvedyatayâ  [pratyaksam]  ity 
apare  /  tad  etad  dvividham  pratyaksam  grâhyagatam  grahakagatam  va. 
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pousse  naisse,  il  faut  non  seulement  l'eau,  la  terre,  l'effort  humain, 
mais  encore  la  semence.  De  même,  les  causes  générales  —  présence 
de  l'objet  extérieur,  attention,  etc.  —  fussent-elles  réalisées,  les  aveu- 
gles et  les  sourds  ne  voient  ni  n'entendent,  tandis  que  les  non-aveugles 
et  les  non-sourds  voient  et  entendent.  Chez  les  premiers  manquent, 
chez  les  seconds  existent  les  causes  spéciales  de  la  connaissance 
visuelle  ou  auditive  :  ce  sont  les  organes,  organes  matériels  qui  sont 
faits  d'une  matière  invisible  et  impalpable,  et  qu'on  ne  connaît  que 
par  induction.  ' 

En  ce  qui  concerne  un  moi  indépendant  des  éléments,  ni  évidence, 
ni  induction.  —  Nous  savons  donc  qu'un  moi  réel  n'existe  pas. 

Le  Vatslputrïya,  il  est  vrai,  admet  un  Pudgala  qui  n'est  ni  identique 
aux  éléments  (skandha),  ni  autre  que  les  éléments  2.  —  Nous  devons 
examiner  si  ce  Pudgala  existe  comme  entité  (dravyatas)  ou  comme 
désignation  (prajnaptitas),  d'une  existence  nominale.  S'il  existe  à 
part  ou  en  soi,  comme  la  couleur  ou  le  son,  le  Pudgala  existe  comme 
entité.  S'il  n'est  qu'une  collection  ou  un  complexe,  comme  le  lait, 
il  existe  comme  désignation  [9  b].  3 

1.  maharsipranidhijnânaparicchinnatvâd  asty  eva  caksurâdikam  indri- 
yam  caksurvijnânâdikâranam  iti  /  sarvesâm  avivâdâc  ca. 

Voir  i.  9  c  (Vy&khyfi,  p.  25),  44  a.  —  Sur  pranidhijnâna,  vii.  37. 

2.  Vâtsîputriyâ  Àryasâmmatiyâh  /  anena  vitathâtmadrstinivistatvala- 
ksano  hetur  anaikântika  iti  darêayati  /  na  hi  vâtsïputrïyânâm  mokso 
nesyate  bauddhatvât  I  atha  va  prâkpaksavirodhah  /  sâpaksâlo  'yam  pakso 
nâsty  âtmâ  ity  anena  darsayati. 

De  deux  choses  l'une.  —  Les  Vatsïputrlyas  croient  à  une  certaine  sorte  de  moi 
réel  :  or  ils  sont  bouddhistes,  et  on  ne  nie  pas  qu'ils  puissent  obtenir  la  délivrance  : 
donc  l'auteur  a  eu  tort  de  dire  qu'une  conception  fausse  du  moi  fait  obstacle  à  la 
délivrance.  Ou  bien  la  thèse  qui  nie  le  moi  est  fausse. 

Sur  Yavaktavyatâ  du  Pudgala,  voir  par  exemple  Madhyamakavrtti,  283. 

3.  rûpâdivad  bhâvântaram  ced  dravyatah.  /  ksïrâdivat  samudâyas  cet 
prajnaptitah  / 

La  couleur,  le  son,  etc.  sont  des  choses  distinctes  fbhinnalaksana)  ;  le  lait,  la 
maison,  l'armée  sont  des  complexes  de  couleur-saveur-odeur-tangible,  de  paille- 
bois,  d'éléphants-chevaux-chars,  non  pas  des  choses  à  part,  bhâvântara  :  le  lait 
n'est  pas  autre  que  la  couleur,  etc. 

Comparer  Sûtralamkara,  xviii.  92  :  prajnaptyastitayâ  vâcyah  pudgalo  dra- 
vyato  na  tu. 
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Le  VatsTputrlya.  —  Quel  mal  à  admettre  la  première  ou  la  seconde 
hypothèse  ? 

Si  le  Pudgala  est  une  entité,  il  sera  différent  des  éléments,  parce 
que  sa  nature  est  à  part,  comme  les  éléments  sont  différents  les  uns 
des  autres  ;  ou  bien  il  sera  produit  par  des  causes  [et  donc  ne  sera 
pas  éternel  comme  vous  le  dites,  et  vous  aurez  à  nommer  ses  causes], 
ou  bien  il  sera  inconditionné  (asamskrla)  :  et  c'est  là  une  doctrine 
non-bouddhique  (tïrthikadrstiprasangah)  ;  inconditionné,  le  Pudgala 
sera  d'ailleurs  sans  emploi  (nihprayojanatva)  '.  Il  est  donc  vain  de 
croire  que  le  Pudgala  est  une  entité.  —  Mais  si  vous  confessez  que 
le  Pudgala  n'existe  qu'au  titre  de  désignation,  vous  abandonnez  votre 
doctrine  et  vous  vous  rangez  à  notre  avis. 

Le  Vaslputrlya.  —  Je  dis  que  le  Pudgala  est  ;  je  ne  dis  pas  qu'il 
soit  une  entité  ;  je  ne  dis  pas  qu'il  existe  seulement  en  tant  que 
désignation  des  éléments  (skandhas)  :  pour  moi  la  désignation  «  Pud- 
gala »  a  lieu  par  rapport  aux  éléments  (skandhân  upâdâya)  actuels, 
internes,  assumés. 2 

Réponse  d'aveugle  (andhavacana)  !  Que  signifie  cette  expression 
«  par  rapport  à  »?  Si  vous  expliquez  skandhân  upâdâya  =■  skan- 
dhân âlambya  (âlambya  =  grhltvâ,  apeksya),  vous  arrivez  à  dire  : 

1.  Yasomitra  cite  la  stance  de  Dharmaklrti  : 

varsâtapâbhyâm  kim  vyomnas  carmany  asti  tayoh  phalam  / 
carmopamas  cet  so  'nityah  khatulyas  ced  asatphalah  // 
Sarvadarsana,  p.  10  (1858);  Nyayavarttika,  ii.  1,  5,  Tatparya,  164  ;  dans  Sloka- 
varttika  :  khatulyas  ced  asatsamah  ;  Naiskarmyasiddhi,  ii.  60,  etc. 

Si  le  Pudgala  est  inconditionné  (asamskrta),  éternel,  non  modifiable,  il  est 
semblable  à  l'espace,  il  est  comme  n'existant  pas.  Existe  seulement  ce  qui  est 
«  capable  d'action  »  (arthakriyâ),  ce  qui  est  momentané  (yat  sat  tat  ksanikam)  : 
thèse  Sautrantika  ;  pour  les  Vaibhasikas,  les  asamskrtas  (espace  et  deux  niro- 
dhas,  i.  5  c)  existent. 

2.  da  ltar  gyi  nan  gi  zin  pahi  phun  po  rnams  rgyur  byas  nas  gan  zag  tu  hdogs 
so  =  [pratyutpannâdhyâttnikopattaskandhân]  upâdâya  [pudgalah  prajna- 
pyate]. 

Pour  le  VatsTputrlya  comme  pour  Vasubandhu  les  skandhas  du  passé  et  du 
futur  n'existent  pas. 

Le  sens  des  expressions  âdhyâtmika  (ou  abhyantara)  et  upâtta  est  expliqué 
Kosa,  i.  34  d,  39  a-b. 
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«  La  désignation  «  Pudgala  »  a  lien  en  prenant  les  éléments  comme 
objet  »  :  c'est  reconnaître  que  Pudgala  est  un  mot  désignant  les  élé- 
ments ;  de  même  que  la  désignation  «  lait  »  a  lieu  en  prenant  pour 
objet  les  constitutifs  du  lait,  couleur,  etc.  Si  vous  expliquez  skandhân 
upâdâya  =  skandhân  pratîtya  (==  prâpya)  —  «  en  raison  des 
éléments  »,  même  conclusion.  Vous  admettez,  eu  effet,  que  ce  sont 
les  éléments  qui  sont  la  cause  (pratyaya)  de  la  désignation  «  Pud- 
gala ». 

Le  VatsïputrTya.  —  Ce  n'est  pas  ainsi  que  je  conçois  le  Pudgala 
et  ses  relations  avec  les  éléments,  mais  bien  comme  le  monde  conçoit 
le  feu  et  ses  relations  avec  le  combustible.  Le  monde  conçoit  le  feu 
«  par  rapport  au  combustible  »  (indhanam  upâdâya)  [10  a]  '  :  il  ne 
conçoit  pas  le  feu  indépendamment  du  combustible  ;  il  croit  que 
le  feu  n'est  ni  identique  au  combustible  ni  autre  que  le  combustible. 
Si  le  feu  était  autre  que  le  combustible,  le  combustible  ne  serait  pas 
chaud  ;  si  le  feu  était  identique  au  combustible,  le  «  comburé  »  serait 
le  comburant.  De  même  nous  ne  concevons  pas  le  Pudgala  comme 
indépendant  des  éléments  ;  nous  tenons  que  le  Pudgala  n'est  ni  iden- 
tique aux  éléments  ni  autre  que  les  éléments  :  s'il  était  autre  que 
les  éléments,  il  serait  éternel  (sâsvata)  et  donc  inconditionné 
(asamskrta)  ;  s'il  était  identique  aux  éléments,  il  serait  susceptible 
d'anéantissement  (uccheda). 

Définissez  le  feu  et  le  combustible,  pour  que  j'entende  mieux  ce  que 
signifie  l'expression  :  «  le  feu  par  rapport  au  combustible  ». 

Le  Vatsïputrïya.  —  Que  vous  dirai-je  ?  Le  comburé,  c'est  le  com- 
bustible ;  le  comburant,  c'est  le  feu  :  si  vous  voulez  une  réponse,  voilà 
la  réponse. 

Mais  c'est  précisément  ce  que  je  veux  savoir  avec  précision  :  quelle 
est  la  chose  qu'on  nomme  le  comburé,  quelle  est  la  chose  qu'on 
nomme  le  comburant  ? 

1.  yathendhanam  upâdâyâgnih  prajnapyata  iti  dravyasan  pudgalah  / 
nânyo  nânanya  iti  svam  upâdânam  upâdâya  prajnapyamânatvât  /  yo  hi 
bhâvo  nânyo  nânanya  iti  svam  upâdânam  upâdâya  prajnapyamânah  sa 
dravyasams  tad  yathâgnir  iti  vâtsîputriyâbhiprâyah  / 
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Le  VatsTputrlya.  —  Dans  le  monde,  la  chose  à  brûler,  non  flam- 
bante, le  bois,  s'appelle  combustible,  comburé  '  ;  la  chose  qui  exerce 
l'action  de  brûler,  brillante,  très  chaude,  flambante,  s'appelle  combu- 
rant, feu.  Par  ceci,  le  feu,  la  série  qui  constitue  cela,  le  combustible, 
est  mise  en  ignition  (idhyale  —  dlpyate),  est  réduite  en  cendres 
(ddhyate  =  bhasmikriyate)  2  ;  par  le  feu,  il  se  fait  que  chaque 
moment  d'existence  de  la  série  du  combustible  diffère  du  précédent. 
—  Le  feu  et  le  combustible  sont,  l'un  et  l'autre,  constitués  par  huit 
substances  '  ;  cependant  le  feu  naît  en  raison  (pratitya)  du  combus- 
tible comme  le  lait  fermenté  et  le  vinaigre  naissent  en  raison  du  lait 
et  du  vin.  C'est  pourquoi  le  monde  est  d'accord  pour  dire  que  le  feu 
existe  «  par  rapport  (upâdâya)  au  combustible  ».  [10  b] 

S'il  en  est  ainsi,  le  feu  est  autre  que  le  combustible,  car  leurs 
époques  sont  différentes  (bhinnakâla)  :  d'abord  le  combustible, 
ensuite  le  feu.  Si  votre  Pudgala  existe  par  rapport  aux  éléments 
comme  le  feu  par  rapport  au  combustible,  vous  devez  admettre  que, 
naissant  en  raison  des  éléments,  il  est  autre  que  les  éléments,  et  qu'il 
est  en  outre  transitoire  (anityas  ca  prâpnoti). 

Le  VatsTputrlya.  —  Dans  la  chose  enflammée,  bois,  etc.  \  une  des 
substances,  à  savoir  cette  sorte  de  tangible  qui  est  la  chaleur  (us- 
man),  c'est  le  feu  ;  les  autres  substances  sont  le  combustible.  Donc 
vos  remarques  sur  l'antériorité  du  combustible  ne  portent  pas. 

Mais  le  feu  et  le  combustible,  naissant  en  même  temps,  sont 
«  autres  »  (anyatva),  car  leurs  caractères  sont  distincts  (laksana- 
bhedât)  \  Le  sens  que  vous  attribuez  à  l'expression  «  par  rapport  à  » 

1.  apradlptatu  kâsthadikam  indhanam  ....  —  La  Vyakhya  attribue  ce 
paragraphe  à  l'auteur,  non  au  Vatsïputrïya. 

2.  Pour  certains  commentateurs  idhyate  et  dahyate  sont  équivalents. 

3.  asfadravyaka  (ii.  22)  :  les  quatre  mahâbhûtas,  substances  élémentaires, 
et  les  quatre  upâdâyarûpas,  du  rûpa  (visible)  au  tangible. 

4.  tatraiva  kâsthâdau  pradîpta  iti  tadubhayalaksane  samudâye.  —  La 
chose  en  ignition  (pradîpta)  est  un  complexe  ;  elle  est  à  la  fois  comburant  (feu) 
et  comburé  (indhana)  :  en  effet  cette  chose  est  constituée  par  quatre  substances 
élémentaires  (ci-dessous  p.  235,  n.  2)  ;  celle  de  ces  substances  qui  est  «  chaleur  », 
c'est  là  le  feu. 

5.  La  terre  et  l'eau  sont  différents,  car  leurs  laksanas  diffèrent  ;  de  même  en 
ira-t-il  du  comburant  et  du  comburé. 
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n'est  pas  encore  expliqué  \  Puisque  feu  et  combustible  naissent  en 
même  temps,  comment  dire  que  le  feu  existe  par  rapport  au  combus- 
tible ?  Le  feu,  qui  est  une  des  substances  de  l'objet  en  ignition,  n'a 
pas  pour  cause  le  combustible,  qui  est  les  autres  substances  du  dit 
objet,  puisque  toutes  ces  substances  naissent  en  même  temps  chacune 
de  sa  cause.  On  ne  peut  pas  dire  non  plus  que  l'appellation  «  feu  » 
ait  pour  cause  (ou  objet)  le  combustible,  puisque  cette  appellation 
s'applique  au  tangible  «  chaleur  ». 2 

Le  VatsTputiïya.  —  L'expression  «  le  feu  par  rapport  au  combus- 
tible »  s'entend  dans  ce  sens  que  le  feu  co-existe  avec  le  combustible 
(sahabhâva)  ou  que  le  feu  a  le  combustible  pour  support  (âsraya).  ' 

C'est  dire  que  le  Pudgala  co-existe  aux  éléments  ou  qu'il  s'appuie 
sur  les  éléments  :  c'est  doue  admettre  qu'il  diffère  des  éléments.  Et  la 
logique  veut  aussi  que,  de  même  que  le  feu  n'existe  pas  quand  le 
combustible  manque,  de  même  le  Pudgala  n'existe  pas  à  défaut  des 
éléments.  Vous  n'admettez  pas  ces  conclusions  ;  donc  votre  explica- 
tion est  sans  valeur  [11  a]. 

Le  VatslputrTya  rappelle  qu'il  a  montré  (p.  234  1.  15)  que  le  feu 
n'est  pas  différent  du  combustible,  car,  dans  cette  hypothèse,  le  com- 
bustible ne  serait  pas  chaud. 

Nous  lui  demanderons  quelle  est  la  nature  du  «  chaud  ».  —  S'il 
définit  le  chaud  comme  étant  le  tangible  «  chaleur  »  [c'est-à-dire  le 
feu],  ainsi  qu'il  a  fait  ci-dessus,  alors  le  combustible  ne  sera  pas 
chaud  [puisque  le  combustible  est  l'objet  en  ignition,  moins  le  tangi- 
ble «  chaleur  »].  S'il  entend  par  «  chaud  »  ce  qui  est  associé  à  la 
chaleur,  [s'il  admet  que  le  combustible  est  nommé  chaud  en  raison 


1.  upâdâyârthas  tu  vaktavya  iti  j  ananyatvâd  ity  abhiprâyah.  —  Il  faut 
donner  de  l'expression  upâdâya  une  explication  qui  justifie  la  thèse  que  le  feu  et 
le  combustible  ne  sont  pas  différents. 

2.  na  hi  tat  (indhanam)  tasya  (agneh)  kâranam  j  nâpi  tatprajtïapteh. 
Le  combustible  =  trois  mahâbhûtas  ;  le  feu,  usmalaksana  —  le  quatrième 

mahâbhûta.  Ils  naissent  en  même  temps  comme  les  deux  cornes. 

3.  Il  faut  comprendre  :  indhanam  upâdâya  =  indhanam  âêritya  :  le  feu 
prend  point  d'appui  sur  le  combustible.  Ou  bien  le  sens  est  celui  de  sahabhâva, 
co-existence,  sahotpâda,  co-naissance. 
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de  son  association  à  la  chaleur],  c'est  donc  que  des  choses  différentes 
[de  la  «  chaleur  »]  sont  nommées  «  chaud  »  :  par  «  feu  »  est  désigné 
le  seul  tangible  «  chaleur  »  ;  tout  ce  qui  est  associé  à  ce  tangible  est 
désigné  par  le  nom  de  «  chaud  ».  Penser  ainsi,  c'est  confesser  que  le 
combustible  est  nommé  chaud  quoique  différent  du  feu  ou  tangible 
«  chaleur  »  '.  Le  VatsTputrïya  n'est  pas  fondé  à  dire  que  «  le  feu  n'est 
pas  différent  du  combustible  puisque  le  combustible  est  chaud.  » 

Le  VatsTputrïya.  —  Le  bois  en  ignition,  on  le  nomme  combustible, 
on  le  nomme  aussi  feu. 

Expliquez  donc  le  sens  que  vous  attribuez  à  l'expression  :  «  le  feu 
par  rapport  (upâdâya)  au  combustible  »  !  Le  Pudgala  (donné  actif 
du  «  rapport  »,  de  Yupâdâna)  sera  identique  aux  éléments  (donnés 
passifs  du  dit  «  rapport  »)  :  aucun  raisonnement  ne  pourra  établir  la 
non-identité.  La  thèse  du  VatsTputrïya,  que  le  Pudgala  existe  par 
rapport  aux  éléments  comme  le  feu  par  rapport  au  combustible,  ne 
peut  en  aucune  hypothèse  être  rationnellement  établie. 

Le  VatsTputrïya  soutient  que  le  Pudgala  est  ineffable  (avaktavya) 
en  ce  qui  concerne  sa  relation,  identité  ou  non-identité,  avec  les 
éléments.  —  Gomment  peut-il  distinguer  «  cinq  catégories  de  choses 
susceptibles  d'être  connues 2:  1-3.  les  choses  conditionnées  (samskrta) 
ou,  en  d'autres  termes,  les  choses  passées,  présentes,  futures  ;  4.  les 
choses  non  causées  (asamskrta)  et  5.  l'ineffable  [ou  Pudgala]  »  ? 
[11  b]  Le  Pudgala,  en  effet,  doit  être  aussi  ineffable  à  ce  point  de 
vue  :  s'il  est  ineffable,  on  ne  peut  dire  ni  qu'il  est  une  cinquième 
catégorie,  ni  qu'il  n'est  pas  une  cinquième  catégorie. 3 

Examinons  à  quoi  se  rapporte  cette  expression  «  Pudgala  ».  Si  elle 
se  rapporte  aux  éléments,  le  Pudgala  existe  seulement  en  tant  que 
désignation  (prajnaptisat),  puisque  l'expression  Pudgala  se  rapporte 

1.  Paramartha  :  S'il  dit  :  «  ce  qui  est  chaud  de  sa  nature  [,  le  feu,]  est  nommé 
chaud.  L'objet  en  question  (combustible),  quoique  différent  du  feu  chaud  de  sa 
nature,  devient  chaud  par  son  association  avec  ce  qui  est  chaud  de  sa  nature  », 
nous  concluons  qu'il  n'y  a  pas  défaut  à  dire  que  feu  et  combustible  diffèrent. 

2.  pancavidham  jneyani  —  Ci-dessous  p.  243,  n.  1.  —  Voir  Sammitïyanikaya- 
sastra. 

3.  Stcherbatski,  p.  832,  diffère. 
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aux  éléments  et  non  pas  à  un  Pudgala.  Si  elle  se  rapporte  à  un 
Pudgala,  pourquoi  le  VatsTputrTya  nous  a-t-il  dit  que  la  désignation 
«  Pudgala  »  est  «  par  rapport  aux  éléments  »?  Il  aurait  dû  dire  : 
«  par  rapport  au  Pudgala  ».  Mais,  en  fait,  il  ne  soutient  pas  que  le 
Pudgala  soit  établi  par  rapport  au  Pudgala.  —  Reste  que  l'expression 
Pudgala  soit  une  simple  désignation  des  éléments. 

Le  VatsTputrTya.  —  Quand  les  éléments  sont  donnés  (satsu  skan- 
dhesu),  le  Pudgala  est  perçu  (upalabhyate)  '  :  voilà  pourquoi  j'ai  dit 
que  la  désignation  «  Pudgala  »  est  «  par  rapport  aux  éléments.  » 

Mais,  dirons-nous,  la  couleur  est  perçue  quand  sont  données  diver- 
ses causes,  l'œil,  la  lumière,  etc.  ;  faut-il  en  conclure  que  la  désigna- 
tion «  couleur  »  est  «  par  rapport  à  ces  diverses  causes  »  ? 2 

Autre  point.  Par  laquelle  des  six  connaissances  —  connaissances 
de  l'œil,  de  l'ouïe,  de  l'odorat,  du  goût,  du  tact,  et  connaissance  men- 
tale —  le  Pudgala  est-il  perçu  (upalabhyate)  ? 

Le  VatsTputrTya.  —  Par  les  six  connaissances.  Lorsque  la  connais- 
sance visuelle  connaît  la  couleur  et  la  figure  (==  le  corps),  elle  discerne 
en  seconde  ligne  le  Pudgala  3,  et  nous  pouvons  donc  dire  que  le 
Pudgala  est  connu  par  la  connaissance  visuelle.  Mais  la  relation  du 
Pudgala  avec  la  couleur-figure,  identité  ou  différence,  est  indicible. 
De  même  pour  les  autres  connaissances  :  lorsque  la  connaissance 
mentale  connaît  les  dharmas  (la  pensée  et  les  «  mentaux  »),  elle 
discerne  en  seconde  ligne  le  Pudgala  ;  celui-ci  est  donc  connu  par  la 
connaissance  mentale  [12  a],  mais  sa  relation  avec  les  pensée-men- 
taux est  indicible. 


1.  On  traduirait  peut-être  mieux  :  «  est  constaté  ». 

2.  rûpasyâpi  prajnaptir  vaktavyù,  caksuradisu  satsu  tasyopalambhât 
tâni  caksurâdlny  upâdâya  rûpam  prajnapyata  iti. 

3.  [caksurvijneyâni  rûpâni  pratitya  pudgalam]  prativibhâvayatïty  upa- 
laksayati  tadupâdânatvât  j  no  tu  vaktavyo  rûpâni  va  no  vety  atallaksa- 
natvâd  avaktavyatvâc  ca.  —  Le  chinois  fên  pie  koan  protège  la  version 
«  discerner  ».  —  «  En  raison  des  couleurs,  etc.,  que  l'œil  perçoit  [comme  son  objet 
propre],  la  connaissance  visuelle  «  connaît  indirectement  »,  «  connaît  en  seconde 
ligne  »  le  Pudgala,  parce  que  les  couleurs  sont  le  support  (upâdâna)  du  Pudgala. 
Et  on  ne  peut  pas  dire  que  le  Pudgala  soit  les  couleurs  ....  ». 
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Il  résulte  de  cette  explication  même  que  le  Pudgala,  tout  comme 
le  lait,  existe  seulement  en  tant  que  désignation.  Lorsque  la  connais- 
sance visuelle  connaît  la  couleur  du  lait,  elle  discerne,  en  seconde 
ligne,  le  lait  :  le  lait  est  donc  connu  par  la  connaissance  visuelle  et 
on  ne  peut  dire  que  le  lait  soit  la  même  chose  que  la  couleur  ou  soit 
différent  de  la  couleur  '.  De  même  pour  l'odorat,  le  goût  et  le  tact  :  la 
connaissance  du  tact  connaît  le  tangible  ;  d'où  connaissance  du  lait  ; 
le  lait  est  donc  connu  par  la  connaissance  du  tact  sans  qu'on  puisse 
dire  que  le  lait  soit  identique  au  tangible,  différent  du  tangible.  En 
effet  le  lait  n'est  pas  quadruple  2  :  donc  il  n'est  pas  couleur,  odeur, 
saveur,  tangible  ;  et,  d'autre  part,  on  ne  peut  pas  penser  que  le  lait 
ne  soit  pas  fait  de  ces  quatre.  —  La  conclusion  s'impose  :  on  désigne 
métaphoriquement  par  «  Pudgala  »  un  complexe  d'éléments,  de  même 
que  la  désignation  «  lait  »  s'entend  d'une  réunion  de  couleur,  d'odeur, 
etc.  Simples  nominaux  sans  réalité. 3 

Quel  sens  attachez-vous  cependant  à  la  formule  :  «  Lorsque  la 
connaissance  visuelle  connaît  la  couleur-ligure,  elle  discerne  en 
seconde  ligne  le  Pudgala  »  ?  4  Voulez-vous  dire  que  la  couleur- 
figure  est  la  cause  de  la  perception  (upalàbdhi)  du  Pudgala  ?  ou  que 
la  perception  de  la  couleur-figure  et  du  Pudgala  a  lieu  en  une  fois  ? 

1.  caksurvijneyâni  ced  rûpâni  pratitya  ksiram  prativibhâvayati  caksur- 
vijneyâni ksiram  vaktavyam  no  tu  vaktavyam  rûpâni  va  no  va. 

2.  mâbhût  kslrodakayoà  catustvaprasangah. 

3.  yathâ  rûpâdlny  eva  samastâni  samuditâni  ksiram  iti  udakam  iti  va 
prajnapyante  tathâ  skandhâ  eva  samastâh  pudgala  iti  prajnapyanta  iti 
siddham. 

4.  Le  BhSsya  porte  :  caksurvijneyâni  rûpâni  pratitya  pudgalam  prativi- 
bhâvayatlti  ko  'sya  vâkyasyârthah  /  kim  tâvad  rûpâni  pudgalopalabdheh 
kâranam  âhosvid  rûpâny  upalabhamânah  pudgalam  upalabliata  iti  I  yadi 
tâvad  rûpâni  pudgalopalabdheh  kâranam  bhavanti  na  ca  tebhyo  'nyo 
vaktavyah  evam  tarhi  rûpam  apy  âlokacaksurmanasikârebhyo  'nyan  na 
vaktavyam  /  tesâm  tadupalabdhikâranatvât  /  atha  rûpâny  upalabhamânah 
pudgalam  upalabhate  kim  tayaivopalabdhyopalabhate  âhosvid  anyayâ  / 
yadi  tayaiva  rûpâd  abhinnasvabhâvah  pudgalah  prâpnoti  rûpa  eva  va 
tatprajnaptih  /  idam  rûpam  ayam  pudgalah  katham  idam  paricchidyate  / 
athedam  na  paricchidyate  katham  idam  pratijnâyate  rûpam  apy  asti 
pudgalo  'py  astity  upalabdhivaêena  hi  tasyâstitvam  pratijnâyate. 
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Si  le  VatsTputrTya  répond  que  la  couleur-figure  est  la  cause  de  la 
perception  du  Pudgala  —  et  que,  cependant,  on  ne  peut  dire  que  le 
Pudgala  soit  différent  de  la  couleur-figure  —  [12  b]  les  conditions  et 
causes  de  la  perception  de  la  couleur,  œil,  lumière,  acte  d'attention, 
ne  seront  pas  non  plus  différentes  de  la  couleur. 

Si  le  VatsTputrTya  répond  qu'on  perçoit  le  Pudgala  en  même  temps 
que  la  couleur-figure  ',  nous  demanderons  si  on  perçoit  le  Pudgala 
par  l'opération  par  laquelle  on  perçoit  la  couleur-figure  ou  par  une 
opération  distincte. 

Dans  la  première  hypothèse,  le  Pudgala  n'est  que  couleur-figure  et 
la  désignation  «  Pudgala  »  porte  uniquement  sur  la  couleur-figure. 
Il  est  donc  impossible  de  distinguer  :  «  Ceci  est  couleur-figure  ;  cela 
est  Pudgala  ».  Faute  de  cette  distinction,  comment  établir  qu'il  y  a 
couleur  et  qu'il  y  a  Pudgala  ?  L'existence  (astitva)  du  Pudgala  ne 
peut  être  établie  que  par  cette  distinction. 

Dans  la  seconde  hypothèse,  l'époque  des  deux  perceptions  étant 
différente,  le  Pudgala  différera  de  la  couleur-figure  comme  le  jaune 
diffère  du  bleu,  comme  l'antérieur  diffère  du  postérieur. 

Même  raisonnement  pour  les  autres  éléments. 

Le  VatsTputrTya.  —  De  même  qu'on  ne  peut  pas  dire  que  le  Pud- 
gala soit  la  même  chose  que  la  couleur-figure,  ni  non  plus  qu'il  soit 
différent  de  la  couleur-figure,  de  même  la  perception  du  Pudgala  n'est 
ni  la  perception  de  la  couleur-figure,  ni  autre  que  cette  perception. 

Ce  point  de  vue  vous  obligera  à  dire  que  la  perception  du  Pudgala, 
étant  ineffable,  ne  fait  pas  partie  de  la  catégorie  du  «  conditionné  » 
(voir  ci-dessus  p.  237  1.  20)  :  or  vous  n'admettez  pas  cette  thèse, 
puisque,  pour  vous,  toute  perception  est  «  conditionnée  ». 

Si  le  Pudgala  est  une  entité  qu'on  ne  peut  définir  comme  étant 
matière  (l'élément  rûpa),  ni  comme  étant  non-matière  (les  quatre 
éléments  immatériels,  vedandskandha,  etc.)  [13  a],  pourquoi  Bhaga- 

1.  Dans  cette  hypothèse  la  couleur-figure  n'est  pas  cause  de  la  perception  du 
Pudgala  :  il  y  a  perception  du  Pudgala  «  par  rapport  »  à  la  couleur-figure  (dvitiye 
pakse  na  tu  kâranatvam  kim  tarhi  rûpâny  upâdâya  pudgalopalabdhih). 
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vat  a-t-il  dit  que  «  La  matière  et  les  autres  éléments  ne  sont  pas  un 

moi  »  ?  ' 

Le  Pudgala,  dites-vous,  est  atteint  par  la  connaissance  visuelle. 
Cette  connaissance  naît-elle  en  ayant  pour  condition  (pratyaya) 
la  couleur-figure,  ou  le  Pudgala,  ou  les  deux  ?  —  Dans  la  première 
hypothèse,  on  ne  peut  pas  soutenir  que  cette  connaissance  perçoive 
(upalabh)  le  Pudgala,  car  le  Pudgala  n'est  pas  l'objet  (âlambana) 
de  cette  connaissance,  pas  plus  que  le  son.  En  effet,  toute  connais- 
sance qui  naît  ayant  pour  condition  (pratyaya)  une  certaine  chose  a 
cette  chose  pour  «  condition  en  qualité  d'objet  »  (âlambanapratyaya, 
ii.  62  c)  :  le  Pudgala,  n'étant  pas  la  condition  de  la  connaissance 
visuelle,  ne  peut  en  être  l'objet.  Donc  la  connaissance  visuelle  ne 
perçoit  pas  le  Pudgala.  —  Pour  les  deux  autres  hypothèses,  elles 
contredisent  le  Sûtra,  lequel  dit  que  la  connaissance  visuelle  naît  en 
raison  de  deux  choses  2,  à  savoir  de  l'œil  et  de  la  couleur-figure.  Le 
Sûtra  dit  :  «  Bhiksus,  la  connaissance  visuelle  naît  ayant  pour  cause 
(hetu)  l'oeil  et  pour  condition  (pratyaya  =  âlambanapratyaya)  la 
couleur-figure.  Toute  connaissance  visuelle  est  en  raison  de  l'oeil 
et  de  la  couleur-figure  ». 3 

Si  le  Pudgala  est  cause  de  la  connaissance  visuelle,  il  sera  imper- 
manent (anitya),  car  le  Sûtra  dit  :  «  Toutes  les  causes,  toutes  les 
conditions  qui  produisent  la  connaissance  sont  impermanentes  ». 

Le  Vatsïputrïya.  —  Admettons  donc  que  le  Pudgala  n'est  pas 
l'objet,  la  condition  en  qualité  d'objet  (âlambana),  de  la  connais- 
sance (vijnâna).  [13  b] 

Fort  bien  ;  mais  alors  il  n'est  pas  discernable  (vijneya),  objet  du 
vijnâna  ;  s'il  n'est  pas  discernable,  il  n'est  pas  connaissable  (jneya), 

1.  rûpam  anàtmâ  ....  vijnânam  anâtmâ.  —  Comparer  Samyutta,  iv.  166. 

2.  dvayam  pratîtya  ...  ;  non  pas  en  raison  de  trois. 

3.  Samyukta,  9,  6.  —  La  VyakhyS  cite  les  premiers  mots  :  caksur  bhikso  hetur 
[caksurvijnânotpâdâya  /  rûpam  bhikso  pratyayah  ....]. 

Vyakhya  :  hetur  âsannah  pratyayah  /  viprakrstas  tu  pratyaya  eva  // 
janako  hetuh  pratyayas  tv  âlambanamâtram  ity  apare  /  paryâyâv  etâv  ity 
apare.  —  Voir  ii.  61  c,  vii.  13  a,  p.  32,  34. 
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objet  du  jnâna;  s'il  n'est  pas  connaissable,  comment  établir  qu'il 
existe?  Si  on  ne  peut  établir  qu'il  existe,  votre  système  croule.  [Voir 
p.  244,  n.  2,  248]. 

Vous  avez  dit  que  le  Pudgala  est  discerné  par  les  six  connaissan- 
ces *.  —  Mais,  s'il  est  discerné  par  la  connaissance  visuelle,  il  sera, 
comme  la  couleur-figure,  différent  du  son  ;  s'il  est  discerné  par  la 
connaissance  auditive,  il  sera,  comme  le  son,  différent  de  la  couleur- 
figure.  Et  ainsi  de  suite. 

D'ailleurs  votre  thèse  est  en  contradiction  avec  le  Sûtra.  Le  Sûtra 
dit  :  «  Brahmane,  les  cinq  organes  (vue,  ouïe,  odorat,  goût,  tact)  ont 
des  domaines  (gocara),  des  objets  (visaya)  distincts.  Chacun  d'eux 
sent  (anubhavati)  son  propre  domaine,  son  propre  objet 2,  et  ne  sent 
pas  le  domaine,  l'objet  des  autres.  Et  l'organe  mental  sent  le  domaine, 
l'objet  des  cinq  premiers  organes,  et  ceux-ci  ont  l'organe  mental  pour 
refuge  »  3.  —  Ou  bien  confesserez-vous,  d'accord  avec  le  Sûtra,  que 

1.  Saeki  Kiokuga  a  une  note  (fol.  14  a)  sur  la  théorie  Darstantika  des  six 
vijnânas. 

2.  Donc  aucun  d'eux  ne  «  sent  »  le  Pudgala. 

3.  Madhyama,  58,  12  :  svakam  gocaravisayam  pratyanubhavanti  /  nânyad 
anyasya  gocaravisayam  pratyanubhavati  /  manaé  caisâm  pratisaranam. 

Samyutta,  v.  218  :  paiicimâni  brâhmana  indriyâni  nânâvisayâni  nânâgo- 
carâni  nâiinamannassa  gocaravisayam  paccannbhontij  katamâni panca .../ 
imesam  kho  pancannam  indriyânam  nânâvisayânam  nânâgocarânam  na 
annamannassa  gocaravisayam  paccanubhontânam  mano  patisaranam 
mano  ca  nesam  gocaravisayam  paccanubhoti. 

Sur  la  formule  manaé  caisâm  pratisaranam,  la  Vyakhya  dit  :  anusangene- 
dam  uktam  I  nedam  udâharanam  j  tathâpi  tu  manaé  caisâm  indriyânam 
pratisaranam  iti  tadapeksânlndriyâni  vijnânotpattau  kâranam  bhavantïty 
arthah. 

Vibhasa,  97,  5.  —  Les  DarstSntikas  disent  :  «  L'objet  des  six  vijnânakâyas, 
caksurvijnâna,  etc.,  est  distinct  ».  Ils  disent  :  «  Le  manovijnâna  a  un  objet 
distinct  ;  il  ne  porte  pas  sur  l'objet  des  cinq  vijnânas,  caksurvijnâna,  etc.  » 
Us  disent  :  «  Les  six  vijnânas  portent  seulement  sur  les  objets  extérieurs  ;  ils  ne 
portent  pas  sur  les  organes  internes  (âdhyâtmika,  voir  p.  231),  ni  non  plus  sur  le 
vijnâna  ».  Pour  réfuter  cette  opinion,  on  explique  que  les  cinq  premiers  vijnânas 
ont  un  objet  distinct,  portent  seulement  sur  les  objets  extérieurs,  ne  portent  pas 
sur  les  organes  et  le  vijnâna  ;  mais  que  le  manovijnâna  a  un  objet  commun 
avec  les  cinq  vijnânas  et  aussi  un  objet  différent,  qu'il  porte  sur  les  organes 
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le  Pudgala  n'est  pas  l'objet  (visaya)  [des  cinq  organes]  ?  Dans  ce 
cas,  il  n'est  pas  discerné  [par  les  cinq  organes]  ;  vous  vous  mettez  en 
contradiction  avec  votre  système.  ' 

Le  VatsTputrlya.  —  [Vous  affirmez,  d'après  le  Sûtra,  que  chacun 
des  cinq  organes  a  un  objet  propre,  et  vous  concluez  que  le  Pudgala 
n'est  pas  objet  de  la  connaissance  visuelle  ....]  Mais,  d'après  le  Sutra, 
l'organe  mental  lui  aussi  a  un  objet  propre  [et  ceci  est  en  contradic- 
tion avec  votre  système] 2.  En  effet,  le  §atpranakopamasûtra  dit  : 
«  Ces  six  organes  ont  chacun  un  objet  propre,  un  domaine  propre 
[14  a]  ;  chacun  recherche  son  objet,  son  domaine  ». 3 

Ce  Sotra  n'entend  pas  parler  des  six  organes  ;  car  les  cinq  organes 
matériels  et  les  cinq  connaissances  qui  en  dépendent  n'ont  pas  désir 
de  voir,  d'entendre,  etc.  —  Par  organe  de  l'œil,  etc.,  ce  Sûtra  entend 
la  connaissance  mentale  qui  est  induite  et  dominée  par  l'œil,  etc.  4 

internes  et  aussi  sur  le  vijnâna.  —  Il  a  été  expliqué,  Koéa,  i.  48  a,  que  parmi  les 
dix-huit  dhâtus  treize  sont  l'objet  du  seul  manovijiîâna  à  l'exclusion  du  visible, 
du  son,  etc.,  qui  sont  aussi  l'objet  du  caksur  vijnâna,  etc. 

1.  Les  mots  entre  parenthèses  d'après  Hiuan-tsang. 

Bhâsya  et  VySkhya  :  na  va  pudgalo  visaya  iti  [yadi  sûtram  pramânï- 
kriyate]  I  na  ced  visayah  [yadi  na  kasya  cid  vijiiânasya  visayah]  na  tarhi 
vijneyah  [tatas  ca  pancavidham  jneyam  iti  svasiddhânto  bâdhyate]  (Ci-des- 
sus p.  237  n.  2). 

Paramfirtha  :  Ou  bien  le  Pudgala  n'est  pas  objet.  S'il  n'est  pas  objet,  il  n'est 
pas  discerné  par  les  six  connaissances. 

2.  En  dépit  du  Sûtra,  vous  affirmez  que  l'objet  de  la  connaissance  mentale  est 
général  ;  de  même,  en  dépit  du  Sûtra,  nous  affirmons  que  le  Pudgala  est  discer- 
nable par  la  connaissance  visuelle. 

3.  Samyukta,  43,  10,  Ekottara,  32,  4,  Samyutta,  iv.  198.  —  sad  imânîndriyâni 
nânâgocarâni  ....  kukkurapaksisrgâlaéiênmârasarpamarkatâh  sat  prâna- 
kâh  kena  cid  baddhâ  madhye  granthim  krtvotsrstâh  /  te  svakam  svakam 
gocaravisayam  âkâtïksante /  grâtnâkâéaémaéânodakavalmikavanâkânksa- 
nâd  evam  sad  imânîndriyâni  .... 

4.  Le  désir  (âkânksana)  de  voir,  d'entendre,  etc.,  est  certainement  étranger 
aux  organes  de  la  vue,  de  l'ouïe,  etc.,  qui  sont  matériels  (rûpasvabhâvatvât),  et 
aussi  aux  connaissances  visuelle,  auditive,  etc.,  qui  sont  inimaginatives  (nirvi- 
kalpakatvât).  Il  s'agit,  sous  le  nom  d'organe  de  l'œil  (caksurindriya),  de  la 
connaissance  mentale  induite  par  l'action  «  souveraine  »,  spécificatrice,  de  cet 
organe,  tadâdhipatyâdhyâhrta. 


244  RÉFUTATION  DU  PUDGALA  OU  CHAPITRE  IX. 


Par  le  fait,  la  connaissance  mentale  qui  est  isolée  —  c'est-à-dire  qui 
n'est  pas  induite  et  dominée  par  un  des  cinq  organes  matériels,  mais 
seulement  par  l'organe  mental  —  n'a  pas  désir  à  l'endroit  du  domaine 
et  de  l'objet  des  cinq  organes,  mais  seulement  à  l'endroit  du  dinar- 
mâyatana.  Donc  le  Satpranakopama  ne  contredit  pas  le  Sotra  précé- 
demment cité. 

Bhagavat  a  dit  :  «  Bhiksus,  je  vous  déclare  tous  les  dharmas  qui 
doivent  être  pénétrés  (abhijneya)  et  compris  (parijheya)  (ânanta- 
rya  et  vimuktimârga),  à  savoir  :  l'œil,  la  couleur-figure  (rûpa),  la 
connaissance  visuelle,  le  contact  visuel,  la  sensation  qui  est  produite 
ayant  pour  cause  le  contact  de  l'œil,  sensation  pénible,  plaisante,  ni 

pénible  ni  plaisante »  Et  ainsi  de  suite  jusque  :  «  la  sensation  qui 

est  produite  ayant  pour  cause  le  contact  de  l'organe  mental  :  voilà  ce 
qui  doit  être  pénétré  et  compris.  »  J  —  Ce  texte  nous  apprend  que  les 
dharmas  à  pénétrer  et  à  comprendre  sont  seulement  ceux  énumérés. 
Le  Pudgala  ne  figure  pas  dans  la  liste  :  donc  il  n'est  pas  susceptible 
d'être  discerné  (vijneya).  En  effet  la  connaissance  spéculative 
(prajnà)  par  laquelle  on  pénètre  et  comprend,  a  le  même  domaine 
(visaya)  que  la  connaissance  vulgaire  (vijnâna)  [14  bj. 2 

Le  docteur  qui  soutient  que  l'œil  voit  le  Pudgala  doit  apprendre 
que  l'œil  voit  seulement  ce  qu'il  y  a  de  réel  dans  le  Pudgala  [à  savoir 
la  couleur  figure  :  de  même  pour  les  cinq  autres  organes].  En  disant 
qu'il  voit  un  moi  dans  ce  qui  n'est  pas  un  moi,  il  tombe  dans  l'abîme 
de  la  mauvaise  opinion. 3 

1.  Samyutta,  iv.  29  :  sabbam  bhikkhave  abhinnâparinneyyam  /  kim  ca 
bhikkhave  abhinnâparinneyyam  /  rûpam  bhikkhave  abhinnâparinneyyam  / 
cakkhuvinnânam 

2.  prajnâvijnânayoh  samânavisayatvât.  —  Comparer  Vasumitra,  Sectes, 
sur  jneya,  vijneya,  abhijneya. 

3.  D'après  Hiuan-tsang.  —  Paramartha  :  «  Le  docteur  qui  croit  au  moi  dit  :  «  Je 
vois  le  Pudgala  par  (yeôu  :  au  moyen  de)  l'œil  »  ;  comme  il  voit  qu'il  y  a  un  moi 
dans  (yû)  ce  qui  n'est  pas  un  moi,  il  tombe  ...  ». 

Le  Bhasya  contient  le  mot  anâtmanâ  que  la  VySkhyS  glose  caksusâ  caksur- 
vijnânenety  arthah.  —  Donc  il  faut  comprendre  le  yû  de  ParamSrtha  dans  le 
sens  de  l'instrumental  :  «  Comme  il  voit,  par  ce  qui  n'est  pas  un  moi  —  c'est-à-dire 
par  l'œil,  par  la  connaissance  visuelle  ....  ». 
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Aussi  le  Bouddha  a-t-il  expliqué  que  l'expression  Pudgala  désigne 
les  éléments.  Dans  le  Sûtra  de  l'homme  ',  il  dit  :  «  S'appuyant  sur 
l'œil,  ayant  pour  objet  et  condition  la  couleur-figure,  naît  la  connais- 
sance visuelle  ;  en  raison  de  la  rencontre  des  trois  naît  le  contact  ;  en 
même  temps  naissent  la  sensation,  la  notion,  l'acte  d'attention,  etc.  »  2 
Les  quatre  derniers  termes,  vijnâna,  vedanâ,  samjfiâ,  cetanâ,  sont 
les  éléments  (skandhas)  immatériels  (arûpin)  ;  l'œil  et  la  couleur- 
figure  sont  l'élément  rûpa.  Voilà  tout  ce  dont  on  parle  quand  on  dit 
«  homme  ».  Pour  exprimer  diverses  nuances,  on  se  sert  de  divers 
vocables,  tels  que  saUva,  être,  nara,  homme,  manuja,  né  de  Manu, 
mânava,  jeune  homme,  posa,  qui  se  nourrit,  jîva,  principe  vital, 
jantu,  qui  naît 3,  pudgala,  personne.  On  en  parle  à  la  première  per- 
sonne :  «  Mon  œil  voit  la  couleur-figure  »,  et  d'après  l'usage  courant  : 
«  Ce  vénérable  est  de  tel  nom  (Devadatta),  de  telle  famille,  de  tel 
gotra  (Kasyapa),  de  tels  aliments,  de  tel  bonheur  et  de  telle  peine,  de 
telle  durée  de  vie  ;  il  dure  tel  temps  ;  il  termine  sa  vie  de  telle  maniè- 

Stcherbatski  :  «  This  idea  of  yours  that  there  is  an  existing  self  who  through 
the  opening  of  his  eyes  contemplâtes  other  selves,  this  idea  it  is  which  is  called 
Wrong  Personnalism  ». 

De  la  formule  caksusâ  rûpâni  drstvâ,  on  peut  tirer  la  conclusion  que  le 
Pudgala  voit  par  l'œil,  Vyakhyâ  ad  i.  42,  p.  85  (éd.  de  Petrograd).  On  a  dans 
Cullaniddesa,  234  :  cakkhunâ  puriso  âlokati  rûpagatâni.  —  Ci-dessous  254,  n.  3. 

1.  D'après  Paramartha  et  Hiuan-tsang.  —  Stcherbatski  :  «  In  the  Ajita-sermon  ». 

2.  Version  de  Paramartha.  —  C'est  le  texte  bien  connu  :  «  caksuh  pratîtya 
rûpâni  cotpadyate  caksurvijriânam  /  trayânâm  samnipâtah  sparsah  / 
sahajâtâ  vedanâ  samjiiâ  cetanâ  ....  —  Voir  iii.  32  a-b  (Hiuan-tsang,  x.  7  b). 

3.  Paramartha  transcrit  ;  Hiuan-tsang  :  nara  ±s  na  ramate,  mânava  =  jôu 
t'ông  —  leitvé-kumâra,  jantu  «  qui  naît  ». 

Un  commentaire  YogacSra  cité  par  Saeki  Kiokuga  :  sattva,  parce  que  tous  les 
Âryas  voient  en  vérité  qu'existent  seulement  les  dharmas,  pas  autre  chose  ;  ou 
bien  parce  qu'il  y  a  affection  là  (sattva  de  sakta,  comme  dans  Buddhaghosa  ?)  ; 
manoja  (i-chëng),  parce  que  constitué  par  le  manas  ....  pudgala,  parce  qu'allant 
à  plusieurs  reprises  prendre  les  destinées  sans  pouvoir  s'en  dégoûter  ;  jîva,  parce 
que  vivant  actuellement  par  l'union  avec  Yâyus  (Kosa,  ii.  45)  ;  jantu  (cheng), 
parce  que  tous  les  dharmas  qui  existent  sont  munis  de  naissance. 

D'autres  listes  contiennent  treize  noms.  Parmi  ceux-ci  yaksa,  Suttanipfita,  875. 

Sur  sattva,  Ledi  Sadaw,  JPTS.  1914,  1&3,  Mrs  Rhys  Davids,  Buddhist  Psycho- 
logy,  1914,  83.  —  On  a  vu  que  sattva  signifie  «  qui  périt  »,  v.  p.  16  et  ci-dessus 
p.  228-9. 
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re  »  '.  Bhiksus,  sachez  que  ce  sont  là  seulement  des  manières  de  dire, 
[15  a]  des  paroles,  des  expressions  conformes  à  l'usage  du  monde. 
Car,  dans  le  Pudgala  il  n'y  a  que  des  choses  impermanentes,  condi- 
tionnées, nées  des  causes  et  conditions,  crées  par  l'acte  ». 

Bhagavat  déclare  que  les  Sûtras  de  sens  explicite  sont  le  recours, 
sont  l'autorité.  Le  Sotra  que  nous  venons  de  citer  est  de  sens  expli- 
cite ;  on  ne  peut  en  fournir  une  explication  divevgente. 2 

1.  Voir  ci-dessous,  p.  256,  n.  1. 

2.  Le  Sotra  des  quatre  «  autorités  »,  «  points  d'appui  »,  est  cité  Vyakhya  ad  ii. 
46,  trad.  p.  226:  catvârlmâni  bhiksavah  pratisaranâni  j  katamâni  catvâri  / 
dharmah  pratisaranam  na  pudgalah  j  arthah  pratisaranam  na  vyanja- 
nam  /  nltârtham  sûtram  pratisaranam  na  neyârtham  /  jnânam  pratisa- 
ranam na  vijnânam. 

Mah&vyutpatti,  74,  où  l'ordre  diffère  :  arthapratisaranena  bhavitavyam  na 
vyanjanapratisaranena,  dharma...,  jiiâna..., nltârthasûtrapratisaranena... 
(Extrait  du  Hièn-yàng,  Nanjio,  1177,  Tokio,  xviii.  7,  10  a). 

Dharmasamgraha,  53  ;  Sutralamkara,  xviii.  31-33;  J.  As.  1902,  ii.  269,  Madhya- 
makavrtti,  268,  598. 

Pratisarana,  pratisarana  (Divya,  427,  22,  176,  26,  où  l'éditeur  traduit  «  con- 
fiance») est  traduit  rtonpa  (confiance)  et  rten-pa  (point  d'appui),  *  (point  d'appui), 
liang  (autorité). 

i.  Bodhisattvabhûmi,  I,  xvii. 

kathatn  bodhisattvas  catursu  pratisaranesu prayujyate. 

iha  bodhisattvah  arthârthî  parato  dharmam  érnoti  na  vyaiijanâbhi- 
samskârârthi  j  arthârthî  dharmam  èrnvan  na  vyanjanârthl  prakrtayâpi 
vâca  dharmam  desyamânam  arthapratisarano  bodhisattvah  satkrtya 
srnoti. 

punar  bodhisattvah  kâlâpadesam  mahâpadesam  ca  (Dïgha,  ii.  124,  etc.) 
yathâbhutam  prajânâti  /  prajânan  yuktipratisarano  bhavati  na  sthavi- 
renâbhijiiânena  va  pudgalena  tathâgatena  va  samghena  va  ime  dharmâ 
bhâsitâ  iti  pudgalapratisarano  bhavati  /  sa  evam  yuktipratisarano  na 
pudgalapratisaranas  tattvârthân  na  vicalati  aparapratyayaè  ca  bhavati 
dharmesu.  [aparapratyaya  —  gzhan  las  ses  ma  yin,  Madhyamakavrtti,  xxiv.  8]. 

punar  bodhisattvas  tathâgate  nivistasraddho  nivistaprasâda  aikântiko 
vacasy  abhiprasannas  tathâgatanîtârthasûtrampratisarati  na  neyârtham  / 
nltârtham  sûfram pratisarann  asamhâryo  bhavaty  asmâd  dharmavinayât  / 
tatra  hi  neyârthasya  sûtrasya  nânâmukhaprakrtârthavibhâgo  'niscitah 
santdehakaro  bhavati  /  sacet  punar  bodhisattvo  nîtârthe  "pi  sûtre  'naikânti- 
kah  syâd  evam  asau  samhâryah  syâd  asmâd  dharmavinayât. 

punar  bodhisattvah  adhigamajnâne  sâdarsî  (?)  bhavati  na  ca  éruta- 
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D'ailleurs  1.  Bhagavat  dit  à  un  Brahmane  :  «  Si  je  dis  que  tout 
existe,  il  s'agit  des  douze  sources  de  la  connaissance  (âyatana,  i. 

cintâdharmârthavijnânamâtrake  /  sa  yad  bhâvanâmayena  jnânena  jnâta- 
vyam  na  tac  chakyam  srutacintâvijnânamâtrakena  vijnâtum  iti  viditvâ 
paramagambhirân  api  tathâgatabhdsitân  dharmân  srutvâ  na  pratiksipati 
nâpavadati  / 

evam  ....  caturnâm  prâmânyam  prakâéitam  bhâsitasydrthasya  yukteh 
sâstur  bhâvanâmayasya  câdhigamajnânasya. 

ii.  arthah  pratisaranam  ....  —  Notion  exprimée  dans  Mahâvagga,  i.  23,  4, 
Majjhima,  ii.  240;  développée  dans  Lanka:  arthapratisaranena  bhavitavyam... 
et  encore  arthânusàrinâ  bhavitavyam  na  desanâbhilâpâbhinivistena.  La 
«  syllabe  »  est  comme  le  doigt  qui  touche  l'objet  qu'on  doit  voir  ;  il  faut  retirer 
le  doigt  pour  voir  l'objet  (Lanka  cité  dans  Subhasitasamgraha,  éd.  Bendall,  fol.  34). 

Sur  les  relations  de  Vattha  et  des  vyanjanas,  Dïgha,  iii.  127-129,  Nettippaka- 
rana,  21. 

iii.  dharmah  pratisaranam  na  pudgalah.  —  Variante  :  yuktipratisarano 
bhavati  na  pudgalapratisaranah. 

Le  refuge  est  la  vérité  en  soi,  non  l'autorité  de  qui  que  ce  soit,  même  du  Bouddha. 
C'est  la  doctrine  de  Majjhima,  i.  265.  Celui  qui  dit  :  «  Ces  dharmas  sont  enseignés 
par  un  Sthavira,  une  personne  possédant  les  abhijnâs,  le  Tath&gata,  le  Samgha, 
il  est  pudgalapratisarana  ». 

Ne  pas  perdre  de  vue  la  doctrine  des  mahâpades&s,  ci-dessous  p.  252,  n.  2. 

iv.  Le  Sûtra  nitdriha  est  le  Sûtra  vibhaktdrtha,  «  de  sens  explicite  »  ;  le  Sûtra 
neyârtha  est  de  sens  indéterminé,  de  sens  à  déterminer  (Vyakhya  ad  iii.  28).  — 
iv.  39,  p.  96,  solliciter  un  Sûtra  de  sens  explicite.  —  Vasumitra,  Sectes. 

Il  semble  que  le  seul  texte  canonique  intéressant  ici  soit  Anguttara,  i.  60  : 
attribuer  au  Tathagata  ce  qu'il  n'a  pas  dit  ;  ne  pas  reconnaître  comme  dit  par  lui 
ce  qu'il  a  dit  ;  considérer  comme  neyyattha  le  Suttanta  nîtattha  et  inversement. 
[La  théorie  du  Sûtra  exact  dans  la  lettre  mais  mal  compris,  Dïgha,  iii.  127-128, 
peut  mener  à  la  distinction  des  Sûtras  nîtattha  et  neyyattha]. 

Nitattha  et  neyyattha  dans  Nettippakarana  [dont  le  sens  est  conforme  à  la 
lettre,  yatharutavasena  natabbattham,  dont  le  sens  doit  être  déterminé  par  la 
réflexion,  niddhâretvd  gahetabbattham]  ;  et  dans  Dlpavamsa  (éd.  Oldenberg, 
p.  36)  cité  dans  l'Introduction  au  Commentaire  de  Kathavatthu  (JPTS.  1889,  p.  3). 
«  Confondre  le  pariyâyabhâsita  et  le  nippariyâyabhasita  (comparer  Visuddhi- 
magga,  473,  499  :  ce  qui  ne  doit  pas  être  pris  au  pied  de  la  lettre,  et  ce  qui  doit 
être  pris  au  pied  de  la  lettre),  le  nitattha  et  le  neyyattha  ;  attribuer  à  ce  qui 
est  dit  avec  une  certaine  intention  (samdhaya  bhanita)  un  autre  sens  [que  le 
vrai  sens]  :  ainsi,  respectant  la  lettre  détruire  le  sens  ;  confectionner  de  simili- 
Sûtras  ....  ». 

AtthasalinT,  91  :  «  Nous  pèserons  le  sens  du  Sûtra  que  lu  allègues  ....  ». 

Samghabhadra,  iii.  25  (Tokio  xxiii.  4,  33  b  16).  —  D'après  le  Sthavira,  toute 
Yâryâ  desand  promulguée  par  le  Bouddha   lui-même  (tathâgatabhâsita  ss 
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20  a).  »  '  Donc  si  le  Pudgala 2  n'est  pas  compris  dans  les  douze  âya- 
tanas, il  n'existe  pas  ;  s'il  y  est  inclus,  on  ne  doit  pas  dire  qu'il  est 
ineffable. 

2.  Les  VatsTputrlyas  lisent  un  Sûtra  qui  dit  :  «  Tout  ce  qu'il  y  a 

d'oeil,  tout  ce  qu'il  y  a  de  couleur-figure le  Tathagata,  ô  Bhi- 

ksus,  embrassant  cet  ensemble  [à  savoir  les  douze  âyatanas],  le 
nomme  «  tout  »,  établit  que  «  tout  »  existe,  autant  de  dharmas  en 
soi  ».  —  Or  il  n'y  a  pas  là  de  Pudgala  :  comment  peut-on  dire  que  le 
Pudgala  est  une  entité  réelle  ? 

ahaccavacana  de  Nettippakarana,  21),  c'est  nitârthasûtra;  les  autres  Sûtras  sont 
anîtârtha.  Samghabhadra  observe  d'abord  que  cette  définition  ne  se  trouve  pas 
dans  l'Ecriture  ;  ensuite,  qu'elle  est  mauvaise  en  raison  :  car  il  y  a  des  Sûtras  non 
promulgués  par  le  Bouddha  qui  sont  nltârtha  et  inversement.  —  Suivent  des 
exemples.  Il  est  dit  :  «  Il  est  impossible  de  dire,  sinon  par  abhimâna  (ou  «  pré- 
somption »)  :  J'entrerai  dans  Yânimitta  sans  m'appuyer  sur  le  vide  »  [Cette 
parole  n'est  pas  de  Bouddha  lui-même,  cependant  le  Sûtra  est  nltârtha] 

Les  Ecoles,  comme  on  voit  dans  Wassiliev,  329,  dans  Madhyamakavatara, 
vi.  94,  ne  distribuent  pas  d'accord  les  Sûtras  dans  les  deux  catégories. 

v.  On  a  vu  que,  d'après  le  Bodhisattvabhûmi,  Y  adhigamajiiâna  est  la  connais- 
sance de  recueillement  (bhâvanâmaya),  tandis  que  le  vijiiâna  est  la  connais- 
sance obtenue  par  l'audition  et  la  réflexion  (érutacintâ) 

D'après  les  Vibhajyavfidins,  \e  jnâna  est  bon  en  soi  ;  le  vijnâna  est  bon  quand 
il  est  associé  à  jnâna  [Kosa,  iv.  8  b,  p.  33,  n.  3]  :  ce  qui  peut  s'entendre  que  le 
jnâna  est  le  «  savoir  supramondain  »,  et  que  le  vijnâna,  savoir  mondain,  est 
bon  lorsqu'il  est  consécutif  au  savoir  supramondain. 

D'après  iv.  75,  opinion  des  «  anciens  maîtres  »,  Yadhigata  (ce  qu'on  connaît 
dans  le  recueillement)  fait  partie  du  vijnâta  :  mais  il  s'agit  d'une  connaissance 
mondaine,  d'un  recueillement  mondain. 

[Jnâna,  dans  le  Sûtra  des  quatre  Pratisaranas,  désigne  par  excellence  Yanâ- 
sravajnâna,  le  savoir  des  Àryas  ;  tout  comme  la  Prajna  est,  parmi  toutes  les 
prajiiâs  —  qui  peuvent  être  avyâkrta,  klista,  kusala,  —  la  prajiiâ  pure].  — 
Ci-dessus  p.  244,  n.  1,  2. 

Quelques  notes  Madhyamakavrtti,  xxv.  16,  p.  65,  74.  Le  jnâna  est  distingué 
du  vijnâna  dans  la  Gltâ,  iii.  41,  vi.  8,  vii.  2,  ix.  1,  xviii.  42. 

1.  Samyukta,  13,  16  porte  :  «  Tout,  c'est-à-dire  les  douze  âyatanas,  l'œil,  etc.  »  ; 
Kosa,  v.  trad.  p.  64,  Mahaniddesa,  133,  Samyutta,  iv.  15  :  sabbam  vuccati  dvâ- 
dasâyatanâni. 

Sur  sarva,  sabba,  Kosa,  v.  27  c,  Warren,  p.  158,  Mrs  Bhys  Davids,  Points  of 
controversy,  85,  Stcherbatski,  Central  conception,  5  ;  Nirvana  (1925),  p.  139. 

2.  Hiuan-tsang  traduit  ici  Pudgala  ss  chou  tsiu  tsiu  =  «  celui  qui  à  plusieurs 
reprises  prend  les  naissances  »,  voir  ci-dessus  p.  245,  n.  3. 
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3.  Le  Bimbisarasûtra  dit  :  «  Le  sot  ignorant  Prthagjana,  s'attachant 
aux  désignations,  s'imagine  qu'il  y  a  un  moi  :  or  il  n'y  a  là  ni  moi, 
ni  mien  ;  mais  seulement  des  dharmas  douloureux,  futurs,  présents 
et  passés.  »  ' 

4.  La  sainte  (arhatî)  religieuse  Sila 2  dit  à  Mara  [15  bj  :  «  Tu  tom- 
bes dans  de  mauvaises  opinions  (kudrstigata)  en  maintenant  à  tort 
qu'il  y  a  un  être  dans  la  masse  des  conditionnés  (samskâras)  qui 
sont  vides  :  les  savants  comprennent  que  cet  être  n'existe  pas.  De 
même  qu'on  donne  le  nom  de  char  à  la  masse  des  parties,  le  monde 
emploie  le  mot  «  être  »  :  il  faut  savoir  que  c'est  la  masse  des  élé- 
ments. » 

5.  Dans  le  Ksudrôgama  \  le  Bouddha  dit  au  brahmane  Badari  *  : 
«  Badari,  celui  qui  entend  les  vérités  peut  se  délivrer  de  tous  les 
liens  :  par  la  pensée,  souillure,  et  aussi  purification  par  la  pensée  \ 

1.  Ce  Sûtra  est  cité  Kosa,  iii.  28  a-b.  (Cosmologie  bouddhique,  p.  45). 

On  peut  comparer  le  Sûtra  cité  Madhyamakavrtti,  vi.  au  début  (Siksasamuccaya, 
252,  Madhyamakavatara,  217,  Bodhicaryavatara,  ix.  73,  extrait  du  Pitaputrasama- 
gama)  :  bâlo  bhiksavo  (ou  maharaja)  asrutavân  prthagjanah  prajnaptim 
anupatitas  caksusâ  rûpâni  drstvâ  saumanasyasthâniyâny  abhinivisate  .... 

La  Vyakhya  ad  iii.  28  a  explique  prajnaptim,  anupatita  iti  yathâ  samjnâ 
yathâ  ca  vyavahâras  tathânugatah.  [Elle  définit  le  bâla,  etc.].  Ici,  nous  avons 
la  glose  :  yatraiva  prajnaptih  krtâ  âtmâ  iti  vyavahârârtham  tatraivâtmety 
abhinivista  ity  arthah. 

2.  Paramartha  omet  la  première  stance. 

Sila  =r  ché-loûo,  traduit  «  petite  montagne  »  :  sans  doute  la  Sela  des  Therlga- 
thas  57-59  qui  s'entretient  avec  Mara.  —  Stances  attribuées  à  Vajira  dans 
Samyutta,  i.  135,  trad.  dans  les  «  Psalms  »,  p.  190  (Kathavatthu,  trad.  p.  61, 
Madhyamakavatara,  246,  257). 

3.  Lun  phran  tshegs.  —  Hiuan-tsang  :  «  dans  le  Tsâ-agama  »  ;  Paramartha  : 
«  dans  le  Siào-agama  ».  [Nanjio,  546] 

4.  P'oûo-t'oûo-Iî  =  vieille-poutre-poire  (Hiuan-tsang)  =  poûo-tche-li  =  vagues- 
couvrir-profit  (Paramartha)  ;  Stcherbatski  lit  :  Badarayana. 

5.  Paramartha  :  Badari,  écoute,  [tu  obtiendras  de]  pouvoir  te  délivrer  de  tout 
lien  ;  par  là,  la  pensée  se  souille,  par  là  aussi  elle  se  purifie.  Le  moi  n'a  pas  la 
nature  de  moi  ;  par  méprise,  on  imagine  (fen  pie)  ;  pas  de  moi,  pas  de  jantu  ; 
seulement  des  dharmas,  causes  et  fruits 

Vibhasa,  142,  10  :  Par  le  trouble  et  la  souillure  (samklesa)  de  la  pensée,  l'être 
(sattva)  est  troublé,  souillé  ;  par  la  purification  (vyavadâna)  de  la  pensée,  l'être 
est  purifié  ;  les  deux  organes  masculin  et  féminin  exercent  souveraineté  sur  deux 
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—  Le  moi,  en  fait,  n'a  pas  la  nature  d'un  moi  ;  c'est  par  méprise 
qu'on  pense  qu'il  existe  un  moi  ;  il  n'y  a  pas  d'être  (sattva),  pas  de 
moi,  mais  seulement  des  dharmas  produits  par  des  causes  :  éléments 
(skandha),  sources-de-connaissance  (âyatana),  dhâtus  —  qui  con- 
stituent les  douze  membres  de  l'existence  (bhavânga)  —  examinés 
à  fond,  il  ne  s'y  trouve  pas  de  Pudgala  \  Voyant  que  l'intérieur  est 
vide,  vois  que  l'extérieur  est  vide 2  ;  et  il  n'y  a  pas  d'ascète  qui 
médite  la  vacuité  »  3  [16  a] 

6.  Le  Sûtra  v  dit  :  «  Cinq  calamités  découlent  de  la  croyance  au 

choses,  sattvabheda,  sattvavikalpabheda  (voir  Kosa,  ii.  trad.  p.  104J. 
Kiokuga  remarque  :  la  première  stance  exhorte  à  l'audition  des  vérités. 

1.  nâstiha  sattva  âtmâ  va  [dharmâ  eva  sahetukâh.j 
dvâdaêasu  bhavângesu  skandhâyatanadhât/usu  j 

]  pudgalo  nopalabhyate  II 

2.  VibhBsa,  8,  4.  —  La  satkâyadrsti  est  contrecarrée  par  les  dix  espèces  de 
éûnyatâ,  adhyâtmaéûnyatâ,  etc.  [Voir  les  listes  plus  complètes  de  Mahavyut- 
patti,  37  s=  Madhyamakavat&ra,  v.  180  =  Satasahasrika,  215  ;  Abhisamaya,  vingt 
éûnyatâs.] 

Kiokuga  renvoie  à  Samyuktahrdaya  (?  Nanjio,  1287),  7,  7. 

3.  sûnyam  âdhyâtmikam  paéyan  paéya  éûnyatn  bahirgatam  / 
na  vidyate  so  'pi  kaécid  yo  bhâvayati  éûnyatâm  // 

Cette  troisième  stance  (avec  la  lecture  pasya  paéya)  est  attribuée  à  Bhagavat 
sans  autre  précision  dans  Madhyamakavrtti,  p.  348.  —  La  lecture  paéyan  pasya 
est  recommandée  par  les  versions  chinoises  :  jôu  koân  nei  ché  k'ong  :  «  Comme 
tu  vois  que  l'intérieur  est  vide  »  (Paramartha)  ;  ki  koân  ...  (Hiuan-tsang).  —  La 
Gaudakarikâ,  très  suspecte  d'imitation  bouddhique,  a  :  tattvam  âdhyâtmikam 
drstvâ  tattvam  drstvâ  tu  bahyatah  (ii.  38J. 

Hiuan-tsang  traduit  la  dernière  ligne  :  «  Un  voyant  capable  de  méditer  la  vacuité 
n'est  pas  à  trouver  ».  —  La  Vyakhya  glose  :  yogy  api  nâsti  yah  éûnyatâm 
abhyasyati. 

4.  Ce  texte  (d'après  Stcherbatski,  Ksudragaina)  est  cité  dans  Sûtralarpkara, 
xviii.  101  (p.  158)  comme  extrait  des  «  Pentades  »  (pancakesu,  chinois  :  «  Dans 
le  Sotra  Tseng-wou  =  Pancottara  ?»  S.  Lévi)  :  Pancakesu  pancâdînavâ  âtmo- 
palambha  iti  deéitâh  /  âtmadrslir  bhavati  jîvadrstih  /  nirviéeso  bhavati 
tîrthikaih  /  unmârgapratipanno  bhavati  /  éûnyatâyâm  asya  cittam  na 
praskandati  na  prasidati  na  samtisthate  nâdhimucyate  /  âryadharmâ 
asya  na  vyavadâyante. 

Ces  lectures  sont  confirmées  par  le  tibétain  et  la  Vyakhya,  à  ceci  près  que  le 
tibétain  correspond  à  un  original  :  âtmadrstir  bhavati  sattvadrstir  jîvadrstih  ; 
de  même  la  Vyakhya  :  âtmadrstir  bhavati  yâvaj  jîvadrsfAr  iti  prathama 
âdïnavah.  —  Hiuan-tsang  et  Paramartha  remplacent  jîvadrsti  par  :  «  tombe 
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«  je  »  :  il  se  fait  une  théorie  de  l'âme,  de  l'être,  du  principe  vital  ;  il 
ne  se  distingue  pas  des  docteurs  hétérodoxes  ;  il  prend  un  chemin  qui 
n'est  pas  le  chemin  ;  sa  pensée  n'entre  pas  dans  la  vacuité,  ne  s'y 
apaise  pas  avec  foi,  ne  s'y  établit  pas  avec  satisfaction,  n'y  a  pas 
propension  ;  les  qualités  des  Âryas  ne  se  purifient  pas  en  lui  ». 

Le  VatsTputrlya.  —  Ces  textes  ne  font  pas  autorité,  parce  qu'ils 
ne  sont  pas  lus  dans  notre  secte. 

Quelle  est  donc  l'autorité  dans  votre  système,  votre  secte  ou  la 
parole  du  Bouddha  ?  Si  c'est  votre  secte,  le  Bouddha  n'est  pas  votre 
maître  '  et  vous  n'êtes  pas  des  fils  de  Sakya.  Si  c'est  la  parole  du 
Bouddha,  pourquoi  ne  reconnaissez-vous  pas  l'autorité  de  toutes  les 
paroles  du  Bouddha  ? 

Le  VatsTputrlya.  —  Les  textes  allégués  ne  sont  pas  la  parole 
authentique  du  Bouddha  2,  puisque  notre  secte  ne  les  lit  pas. 

Ce  n'est  pas  là  une  bonne  raison.  Pourquoi  ?  direz-vous.  Parce  que 

dans  les  drstigatas  ».  —  La  phraséologie  praskandhati  ...  dans  Afïguttara, 
iii.  246  ;  Dlgha,  iii.  240,  Samyutta,  iii.  133  :  ....  me  nibbâne  clttam  na  pakkhan- 
dati  na  ppasidati  na  samtitfhati  na  vimuccati  (var.  nâdhimuccati)  /  pari- 
tassanâ  upddanam  uppajjati  paccudâvattati  mânasam.  [L'éditeur  de  Sa- 
myutta ponctue  après  paritassanâ] 

1.  na  tarhi  tesàm  buddhah  éâstâ. 

2.  na  kilaitad  buddhavacanam  iti.  —  Vyakhya  :  kenâpy  adhyâropitâny 
etâni  sûtrânïty  abhiprâyah. 

a.  «  Les  Sûtras  promulgués  par  le  Tath&gata  (tathâgatabhâsita),  profonds,  de 
sens  profond,  supramondains  (lokuttara),  enseignant  la  vacuité  (  sumïatâpati- 
samyutta),  ils  ne  les  écouteront  pas  avec  foi,  ils  n'y  prêteront  pas  l'oreille,  ils  ne 
les  reconnaîtront  pas  comme  vrais  (annâcittam  na  upatthapessanti)  ....  Mais 
les  Sûtras  faits  par  des  poètes  (kavikata),  poétiques  (kâveyya),  de  syllabes  et 
de  phonèmes  artistiques,  extérieurs  (bâhiraka),  promulgués  par  des  disciples 
(sâvakabhâsita),  ils  les  croiront  ....  C'est  ainsi  que  les  Sûtras  de  la  première 
catégorie  disparaîtront ...  »  (Samyutta,  ii.  267). 

Astasahasrika,  328  :  y  ad  état  tvayedanîm  srutam  naitad  buddhavacanam 
kavikrtam  kâvyam  etatj  yatpunar  idam  aham  bhâse  etad  buddhabhâsitam 
etad  buddhavacanam. 

b.  Voir  Samghabhadra,  Tokio,  xxiii.  3,  6  a,  25  b  (traduit  dans  Nirvana,  1925, 
p.  23)  ;  mûlasamgîtibhraméa,  Kosa,  iii.  12  d,  13  a  (Songes  de  Krkin)  ;  muktaka 
sûtra,  iii.  4  c  ;  apâtha  eva,  ci-dessous  p.  254,  n.  1. 

Discussion  sur  la  lettre  des  Sûtras,  iii.  30  b,  et  ailleurs. 
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toutes  les  autres  sectes  lisent  ces  textes  \  parce  que  ces  textes  ne 
contredisent  ni  les  autres  Sûtras,  ni  la  vérité  philosophique 2  (dhar- 
matâ).  Aussi,  quand  vous  vous  enhardissez  à  les  repousser  brutale- 
ment, en  disant  :  «  Ils  ne  sont  pas  authentiques  puisque  nous  ne  les 
lisons  pas  »,  ce  n'est  que  pure  impudence  contraire  à  tout  bon  sens. 

La  position  du  Vatslputrlya  est  d'autant  plus  inadmissible  que  sa 
secte  lit  le  Sûtra  [16  b]  qui  dit  :  «  Les  dharmas  ne  sont  pas  moi  et 
ne  contiennent  pas  de  moi  ».  ■ 

Le  Vatsïputrïya.  —  Sans  doute  nous  lisons  ce  Sûtra.  Mais  le  Pud- 
gala  n'est  ni  les  dharmas  qui  lui  servent  de  point  d'appui,  ni  diffé- 
rent de  ces  dharmas  ;  voilà  pourquoi  il  est  dit  que  «  aucun  dharmâ 
n'est  moi  ». 

Fort  bien  ;  mais  il  s'ensuit  que  le  Pudgala  ne  peut  être  discerné 
par  la  connaissance  mentale,  car  le  Sûtra  établit  clairement  que  la 
connaissance  mentale  naît  en  raison  de  deux  conditions  \  l'organe 
mental  (manas)  et  les  dharmas.  —  Comment  d'ailleurs  expliquerez- 
vous  le  Sûtra  qui  dit  :  «  Reconnaître  un  moi  dans  ce  qui  n'est  pas 
moi,  c'est  méprise  de  notion,  de  pensée,  de  vue  »  ?  ■ 

Le  Vatsïputrïya.  —  Ce  Sûtra  dit  que  c'est  méprise  de  reconnaître 
un  moi  dans  ce  qui  n'est  pas  moi  ;  il  ne  dit  pas  que  ce  soit  méprise 
de  reconnaître  un  moi  dans  ce  qui  est  un  moi. 

1.  sarvanikâyântaresv  iti.  —  Vyakhya:  Tâmrapârnîyanikâyâdisu.  [L'école 
de  Taprobane  est  nommée  dans  Vyakhya  ad  i.  17  a,  trad.  p.  32]. 

2.  na  dharmatâm  bâdhata  iti  pratityasamutpâdadharmatâm. 

Voir  les  textes  sur  les  quatre  mahâpadesas  (Dïgha,  ii.  123,  Dialogues,  ii.  133, 
note,  Anguttara,  ii.  167,  Nettippakarana,  21-22  ;  Rhys  Davids-Stede  coupent 
mahâ-padesa,  contre  le  commentateur  de  Netti)  et  la  règle  :  «  Ce  qui  est  dans  le 
Sûtra  ...  ce  qui  ne  contredit  pas  la  dharmatâ  »  (c'est-à-dire  le  paticcasamuppâda, 
Netti),  Sûtralamkara,  i.  10,  Bodhicaryâvatara,  ix.  42,  p.  431,  Abhisamayalamkara- 
loka.  —  kâlâpadesa,  p.  246,  n.  2. 

3.  sarve  dharmâ  anâtmânah  (Samyukta,  10,  7).  —  Vyakhya  :  na  caita 
âtmasvabhâvâh  na  caitesv  âtmâ  vidyata  ity  anâtmânah. 

Sûtralamkara,  xviii.  101  (p.  158)  :  dharmoddânesu  sarve  dharmâ  anâtmâna 
iti  desitam. 

4.  dvayam  pratîtya.  —  Si  la  connaissance  mentale  portait  sur  le  Pudgala, 
elle  naîtrait  du  Pudgala  en  qualité  d'objet  ;  donc  elle  naîtrait  de  trois  conditions, 

5.  Anguttara,  ii.  52  ;  Koéa,  v.  9. 
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Que  faut-il  entendre  par  «  ce  qui  n'est  pas  un  moi  »  ?  Direz-vous 
qu'il  s'agit  des  skandhas,  âyatanas  et  dhâtus  ?  C'est  contredire 
votre  théorie  que  le  Pudgala  n'est  ni  identique  à  la  couleur-figure, 
etc.,  ni  différent  de  la  couleur-figure,  etc. J  —  D'ailleurs  le  Sûtra  2  dit  : 
«  ô  Bhiksus,  sachez  que  tous  les  brahmanes  et  religieux  qui  consi- 
dèrent le  moi,  considèrent  seulement  les  cinq  éléments-d'attache- 
ment ».  Donc  ce  n'est  pas  dans  un  moi,  en  raison  d'un  moi,  que  l'on 
reconnaît  un  moi,  mais  seulement  dans  des  dharmas  qui  ne  sont  pas 
un  moi  et  qu'on  imagine  faussement  être  un  moi 3.  —  Le  Sûtra  4  dit 
encore  :  «  Tous  ceux  qui  se  sont  souvenus,  se  souviennent  ou  se 
souviendront  de  leurs  diverses  anciennes  existences,  ce  souvenir 
porte  seulement  sur  les  cinq  éléments-d'attachement  ».  Donc  il  n'y  a 
pas  de  Pudgala. 

Le  VatsTputrTya.  —  Mais  le  même  Sûtra  dit  [17  a]  :  «  Dans  le 
temps  passé,  j'avais  couleur  ». 5 

Cette  déclaration  a  pour  but  d'indiquer  que  le  saint  capable  de  se 
rappeler  ses  anciennes  existences  se  souvient  de  la  variété  des  carac- 
tères de  sa  série  dans  ces  existences.  Mais  le  Bouddha  ne  veut  pas 
dire  qu'il  voit  un  réel  Pudgala  possédant,  dans  une  ancienne  exis- 
tence, telle  couleur,  etc.  :  car  penser  de  la  sorte,  ce  serait  tomber 
dans  la  satkâyadrsti.  Ou  bien,  si  telle  est  la  signification  de  cette 

1.  La  thèse  :  nâtmâ  skandhâyatanadhâtavah,  contredit  la  thèse  :  no  tu 
vaktavyam  rûpâni  va  no  va  (ci-dessus  p.  238,  n.  3). 

2.  Samyutta,  iii.  46  :  ye  keci  bhikkhave  samanâ  va  brâhmanâ  va  aneka- 
vihitam  attânam  samanupassamânâ  samanupassanti  sabbe  te  pancupâ- 
dânakkhandhe  samanupassanti  etesam  va  annataram.  —  Même  texte  cité 
Madhyamak&vatara,  vi.  126  c-d. 

3.  sarva  evânâtmany  âtmagrâhah. 

Vibhfisa,  8,  7.  —  L'âtman  est  supposé  abhinnalaksana,  aviéistalaksana, 
nitya,  avikâra,  sans  naissance-vieillesse-maladie-mort.  Comment  îe  Tïrthika 
dit-il  :  Gautama,  je  pense  que  le  rûpa  est  âtman ...?  —  Pourquoi  le  rûpa  n'est 
pas  âtman,  vii.  13  a. 

4.  Samyukta,  2,  15  :  [ye  kecid  anekavidham  pùrvanivâsam  ....]  imân  eva 
pancopâdânaskandhân  samanusmarantah  samanvasmârsuh  samanusma- 
ranti  samanusmarisyanti  va. 

5.  rûpavân  aham  babhûvâtlte  'dhvani.  —  Par  le  mot  «  je  »,  aham,  ne  peut 
être  désigné  que  le  Pudgala. 
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déclaration,  la  seule  ressource  est  de  la  rejeter  comme  non  authenti- 
que '.  —  Concluons  que  le  Sfltra,  lorsqu'il  attribue  à  un  moi  la  pos- 
session de  la  couleur,  etc.,  a  en  vue  un  «  moi  de  désignation  »  ; 
comme  on  parle  d'un  tas  qui,  simple  amas,  n'a  pas  d'unité,  ou  d'un 
courant  d'eau  qui,  simple  succession,  n'a  pas  de  permanence.  2 

Le  VatsïputrTya.  '  —  Bhagavat  alors  ne  sera  pas  omniscient.  Car 
pensée-et-mentaux  ne  sont  pas  capables  de  connaître  tous  les  dhar- 
mas, vu  que  pensée-et-mentaux  changent,  naissent  et  périssent 
d'instant  en  instant.  L'omniscience  ne  peut  appartenir  qu'à  un  moi, 
à  un  Pudgala. 

Répliquons  que  le  Pudgala  sera  éternel  (sâévata)  s'il  ne  périt  pas 
quand  périt  la  pensée  :  thèse  qui  contredit  votre  théorie  d'un  Pudgala 
dont  on  ne  peut  dire  qu'il  soit  éternel  ou  non-éternel.  —  Pour  nous, 
nous  ne  disons  pas  [avec  les  Mahasflmghikas]  que  le  Bouddha  est 
omniscient  dans  ce  sens  qu'il  connaît  en  même  temps  tous  les 
dharmas  ;  :  par  le  mot  Bouddha,  on  désigne  une  certaine  série  ;  à 

1.  apâtha  eva  câtra  èaranam  syât.  —  Si  le  mot  «  je  »  doit  s'entendre  comme 
vous  dites,  le  Bouddha,  quand  il  dit  «je  »,  est  évidemment  souillé  de  satkâyadrsti, 
«  hérésie  de  personnalisme  ».  Celle-ci,  comme  on  sait,  est  à  vingt  pointes  (viméa- 
tikotika)  :  rûpam  âtmeti  samanupaêyati  j  rûpavantam  âtmânam  ...  / 
âtmiyam  rûpam  ...  /  rûpe  âtmânam  ...  (Mahavyutpatti,  208  ;  Madhyama,  58,  1  ; 
Samyutta,  iii.  3,  16,  etc.).  —  La  Vibhasa  donne  quatre  exemples  reproduits  dans 
Mahavyutpatti  :  svâmivat,  alamkâravat,  bhrtyavat,  bhâjanavat. 

2.  râéidhârâdivat.  —  Vyakhya  :  ekasmin  ksane  samavahitânâm  bahûnâm 
râéih  I  bahusu  ksanesu  samavahitânâm  dhârâ  /  râêidrstântena  bahusu 
dharmesu  pudgalaprajiiaptim  daréayati  /  dhârâdrstântena  bahutve  sati 
rûpavedanâdlnâm  skandhânâm  pravâhe  pudgalaprajiîaptim  daréayati.  — 
Il  y  a  d'autres  exemples  comme  l'indique  le  mot  âdi,  par  exemple  le  char 
(yânaka). 

3.  Kiokuga  cite  Vibhasa,  9, 7  :  «  Comme  disent  les  Vatsïputriyas,  c'est  le  Pudgala 
qui  connaît,  non  pas  le  savoir  (jnâna)  ». 

4.  D'après  le  commentaire  du  Samayahheda,  les  MahasBmghikas  pensent  que 
le  Bouddha,  ayant  exercé  sa  pensée  pendant  de  nombreux  kalpas,  peut,  dans  un 
seul  moment  de  pensée,  connaître  sarvadharmasvabhâvaviéesa. 

Kiokuga  cite  Vibhasa,  9,  8  :  «  Y  a-t-il  un  savoir  (jnâna)  capable  de  connaître 
tous  les  dharmas  ?  —  Oui,  le  lokasamvrtijnâna  ....  »  (voir  Kosa,  vii.  18  c).  — 
Samyuktahrdaya  (Nanjio,  1287)  :  «  On  dit  savoir  universel  (sarvajfiâna)  parce 
qu'il  connaît  tout.  Par  «  tout  »,  il  faut  entendre  les  douze  âyatanas,  leurs  carac- 
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cette  série  appartient  cette  singulière  puissance  que,  par  le  seul  fait 
de  l'inflexion  de  la  pensée,  se  produit  immédiatement  une  connais- 
sance exacte  de  l'objet  relativement  auquel  un  désir  de  connaissance 
a  surgi  :  on  appelle  donc  cette  série  du  nom  d'Omniscient  \  Un  mo- 
ment de  pensée  n'est  pas  capable  [17  b]  de  connaître  tout.  Sur  ce 
point,  il  y  a  une  stance  :  «  De  même  que  le  feu,  par  la  capacité  de  sa 
série,  brûle  tout  ;  de  même  l'Omniscient,  non  pas  par  une  connais- 
sance universelle  simultanée.  »  2 

Le  VatsTputrïya.  —  Gomment  établissez-vous  que  l'expression 
Omniscient  doit  s'entendre  d'une  série,  non  pas  d'un  certain  moi  de 
connaissance  universelle  ? 

Il  est  parlé  dans  l'Ecriture,  au  sujet  des  Bouddhas,  du  passé,  du 
présent  et  du  futur  (atïtâdivacanât).  Par  exemple  la  stance  :  «  Boud- 
dhas du  passé,  Bouddhas  du  futur,  Bouddhas  du  présent  détruisent 
la  tristesse  de  beaucoup  »  \  Or,  dans  votre  système,  les  éléments  de 
l'existence  appartiennent  aux  trois  époques,  non  pas  le  Pudgala 
[xxx]. 

tères  spécifiques  et  leurs  caractères  généraux  ».  —  Voir  vii.  p.  82. 

Sur  l'omniscence  du  Bouddha,  sa  connaissance  du  futur,  etc.,  voir  Koéa,  i.  1, 
ii.  62,  p.  304.  vii.  30,  34,  p.  82,  37  a. 

1.  buddhâkhyâyâh  samtater  idam  sâmarthyam  yad  âbhogamâtrenâvipa- 
rîtam  jnânam  ulpadyate  yatrestam. 

2.  Le  Buddhabhûmi,  4,  12,  réfute  cette  stance.  —  «  Ce  sont  là  de  vaines  paroles. 
Le  paracittajnâna  (connaissance  de  la  pensée  d'autrui),  au  moment  où  il  saisit 
une  chose,  ne  saisit  pas  les  autres  choses  ;  parce  qu'il  ne  connaît  pas  les  autres 
choses,  il  n'est  pas  savoir  universel.  La  série  aussi  ne  saisit  pas  [tout],  parce 
qu'elle  connaît  étant  actuelle.  Dans  votre  système,  elle  connaît  seulement  les 
caractères  généraux  d'une  partie  des  dharmas.  S'il  en  est  ainsi,  c'est  seulement 
par  métaphore  que  le  Tathâgata  est  nommé  omniscient  ....  ». 

3.  ye  câbhyatîtâ  sambuddhâ  ye  ca  buddhâ  anâgatâh  j 
ye  caitarahim  sumbuddhâ  bahûnâm  éokanâêakâh  il 

MahSvastu,  iii.  327. 

ye  câbhyatltasambuddhâ  ye  ca  buddhâ  hy  anâgatâh  / 
yas  câpy  etarhi  sambuddho  bahûnâm  sokanâéakâh  // 
Ud&navarga,  xxi.  10,  frag.  Stein,  JRAS.  1924,  avril.  —  Samyukta,  44,  17,  Sa- 
myutta,  i.  140,  Anguttara,  ii.  21. 

Si  le  Bouddha  est  un  «  moi  »,  il  doit  entrer  dans  la  cinquième  catégorie, 
«  l'ineffable  »,  distincte  des  trois  époques  et  de  Yasamskrta  (voir  ci-dessus 
p.  237). 
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Le  Vatsïputrïya.  —  Si  le  terme  de  Pudgala  désigne  seulement  les 
cinq  éléments-d'attachement  (upâdânaskandha,  i.  8  a),  comment 
Bhagavat  peut-il  dire  :  «  Bhiksus,  je  vous  expliquerai  le  fardeau,  la 
prise  du  fardeau,  le  dépôt  du  fardeau,  le  porteur  du  fardeau  »  ?  ' 

Pourquoi  ne  peut-il  s'exprimer  dans  ces  termes  ? 

Le  VatsTputrTya.  —  Parce  que,  si  le  Pudgala  n'est  qu'un  nom  donné 
aux  éléments,  il  ne  peut  être  le  porteur  du  fardeau,  c'est-à-dire  des 
éléments.  Le  fardeau  ne  peut  être  le  porteur  du  fardeau.  —  Pour- 
quoi ?  —  Simplement  parce  que  c'est  inouï. 

Ne  parlez  donc  pas  d'un  Pudgala  ineffable.  Personne  n'a  jamais 
constaté  l'existence  d'une  chose  ineffable.  —  Et  d'ailleurs  vous  aurez 
à  rendre  compte  de  cette  autre  affirmation  du  Sfltra  que  la  soif  est  la 
prise  du  fardeau  :  car  la  soif  est  «  élément  »,  donc  «  fardeau  »,  et  il  est 
inouï  que  le  fardeau  se  prenne  lui-même.  —  La  «  prise  du  fardeau  » 
(=  ce  qui  prend  le  fardeau)  est  comprise  dans  les  éléments,  et  de 
même  aussi  le  porteur  du  fardeau.  Ce  sont  les  éléments  mêmes  que 

1.  Bh&raharasQtra  (SûtrBlamkfira,  xviii.  102)  ou  simplement  Bbarasutta  (Vi- 
suddhi,  479,  512). 

bhâram  ca  vo  bhiksavo  deêayisyâmi  bhârâdânatn  ca  bhâraniksepanam 
ca  bhârahâram  ca  /  tac  chrnuta  sâdhu  ca  susthu  ca  manasikuruta  bhâsisyej 
bhârah  katamah  /  pancopâdânaskandhâh  /  bhârâdânatn  katamat  /  trsnâ 
paunarbhavikl  nandirâgasahagatâ  taira  tatrâbhinandini  /  bhâraniksepa- 
nam katamat  j  yad  asyâ  eva  trsnâyâh  paunarbhavikyâ  nandïrâgasahaya- 
tâyâs  tatra  tatrâbhinandinyâ  aêesaprahânam  pratinihsargo  vyantïbhâ- 
vah  ksayo  virago  nirodho  vyupaéamo  'stamgamah  /  bhârahârah  katamah  / 
pudgala  iti  syâd  vacanlyam  yo  'sâv  âyusmân  evamnâmâ  evamjâtya  evam- 
gotra  evamâhâra  evamsukhaduhkhapratisamvedi  evamdîrghâyur  evamci- 
rasthitika  evam  âyusparyanta  iti  (Vyakhyfi  ;  sans  doute  le  texte  d'Ekottara, 
17,  3). 

Dans  Samyutta,  iii.  25,  on  a  l'ordre  :  bhara,  bharahâra,  bhâradana,  bhâra- 
nikkhepana.  —  Nombreuses  variantes.  Le  «  porteur  »  est  défini  :  puggalo  ti  ssa 
vacanlyam  j  yo  yam  evamnâmo  evamgotto  ayam  vuccati  bhikkhave  bhâra- 
hâro. 

Discuté  par  Samghabhadra,  xxiii.  3,  fol.  56  a. 

Ny&yav&rttika  (Bibl.  Ind.)  p.  342  ;  BodhicarySvatfira,  ix.  73,  Madhyamakâvatara, 
vi.  42,  Bodhisattvabhûmi,  I.  xvii,  Warren,  159,  240,  Minayev,  Recherches,  225  ; 
E.  Hardy,  JRAS.  1901,  573  (qui  explique  le  Sûtra  comme  Vasubandhu),  Dialogues, 
i.  27.  —  Les  prânas  et  le  fardeau,  Deussen-Geden,  Upanisads,  221. 
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Bhagavat  désigne  sous  le  nom  de  «  Pudgala,  porteur  du  fardeau  », 
comme  on  voit  par  l'explication  qu'il  donne  un  peu  plus  loin  dans 
le  même  Sôtra.  Après  avoir  dit  que  le  fardeau  est  les  cinq  éléments- 
d'attachement,  que  la  prise  du  fardeau  est  la  soif,  que  le  dépôt  du 
fardeau  est  l'abandon  de  la  soif,  il  dit  que  le  porteur  du  fardeau  est 
le  Pudgala,  et  craignant  qu'on  ne  comprenne  le  Pudgala  [1  b]  inexac- 
tement, comme  une  entité  éternelle,  ineffable,  réelle,  il  explique  : 
[«  C'est  seulement  pour  se  conformer  à  l'usage  du  monde  qu'on  dit  :] 
Ce  vénérable,  de  tel  nom,  de  tel  gotra  »,  et  le  reste,  [comme  dans  le 
Sûtra  de  l'homme,  ci-dessus  p.  245]  »,  pour  qu'on  sache  bien  que  le 
Pudgala  est  dicible,  impermanent,  sans  nature  propre  '.  —  Les  cinq 
éléments-d'attachement  sont  pénibles  de  leur  nature  :  ils  reçoivent 
donc  le  nom  de  «  fardeau  »  ;  chacun  des  moments  antérieurs  de  la 
série  attire  chacun  des  moments  postérieurs  :  il  reçoit  donc  le  nom  de 
«  porteur  du  fardeau  »  \  —  Donc  le  Pudgala  n'est  pas  une  entité. 


1.  Entre  parenthèses,  les  additions  de  Hiuan-tsang. 

Vyakhya  :  yadi  dravyasan  syât  pudgalah  /  bhârahârah  katamah  /  pudgala 
ili  syâd  vacanlyam  ity  etâvad  evoktam  syât  /  tatra  sutre  parena  sa  na 
vibhaktavyah  syât  yo  'sâv  âyusmân  iti  vistarena  yâvad  evamâyusparyanta 
iti  I  prajnaptisatpudgalapratipattyartham  hy  état  parena  viéesanam  ity 
abhiprâyah. 

Si  le  Pudgala  existait  comme  chose,  à  cette  question  :  «  Qu'est-ce  que  le  por- 
teur ?  »,  le  Bouddha  répondrait  simplement  :  «  C'est  ce  qu'il  convient  d'appeler  le 
Pudgala  »  ;  il  n'ajouterait  pas  les  explications  :  «  C'est  ce  vénérable,  de  tel  nom, ... 
de  telle  fin  de  vie  ».  Ces  explications  ont  pour  but  de  montrer  que  le  Pudgala 
n'existe  que  d'une  existence  de  désignation. 

2.  Je  suis  la  traduction  de  Hiuan-tsang. 

Le  tibétain,  d'après  Stcherbatski,  donne  :  «  Les  skandhas  antérieurs  tourmen- 
tent les  postérieurs  ;  ils  sont  donc  appelés  fardeau  et  porteur  du  fardeau  ».  — 
Param&rtha  :  Les  skandhas  tourmentent  (litt.  détruisent)  les  skandhas,  à  savoir 
les  antérieurs  tourmentent  les  postérieurs  ;  pour  indiquer  qu'ils  présentent  le 
caractère  de  porteur  et  de  fardeau,  le  texte  emploie  ces  expressions  ».  —  C'est 
ainsi  que  l'entend  la  Vyfikhya  :  «  Le  texte  porte  :  parmi  les  skandhas,  etc.  Les 
skandhas  qui  font  souffrir,  causes  de  douleur,  reçoivent  pour  cette  raison  le  nom 
de  fardeau.  Les  suivants,  ceux  qui  sont  tourmentés,  reçoivent  pour  cette  raison  le 
nom  de  porteur  »  (skandhânâm  iti  vistarah  /  tatra  ye  upaghâtâya  samvar- 
tante  duhkhahetavah  skandhas  te  bhâra  iti  krtvoktâh  /  uttare  ye  pldyante 
te  bhârahâra  iti  krtvoktâh) 

17 
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Le  Vatsïputrïya.  —  Le  Pudgala  est  une  entité,  car  le  Sûtra  dit  : 
«  Nier  les  êtres  apparitionnels  ',  c'est  vue  fausse  ». 2 

Qui  nie  les  êtres  apparitionnels  ?  Nous  admettons  l'existence  de 
ces  êtres  dans  le  sens  où  Bhagavat  l'entend.  Pour  lui,  par  «  être 
apparitionnel  »,  est  désignée  une  série  d'éléments  [,  la  série  des  cinq 
éléments  de  l'être  intermédiaire,]  susceptible  d'aller  dans  l'autre 
monde  sans  l'intervention  de  la  matrice,  de  l'œuf,  de  la  moisissure. 
Nier  l'existence  de  l'être  apparitionnel  ainsi  défini,  c'est  vue  fausse, 
parce  que  cette  sorte  de  série  d'éléments  existe  en  vérité. 

Si  vous  soutenez  que  la  négation  du  Pudgala  est  vue  fausse,  vous 
aurez  à  dire  comment  cette  vue  fausse  est  abandonnée.  Elle  ne  peut 
être  abandonnée  ni  par  le  chemin  de  vue,  ni  par  le  chemin  de  médi- 
tation, car,  d'une  part,  le  Pudgala  n'est  pas  inclus  dans  les  vérités, 
et,  d'autre  part,  la  vue  fausse  [2  a]  n'est  pas  abandonnée  par  le  che- 
min de  méditation  mais  par  le  chemin  de  vue. 3 

1.  Sur  les  êtres  apparitionnels  et  l'existence  intermédiaire,  iii.  8  c. 

2.  D'après  S&mmitïyanikayasastra,  troisième  chapitre. 

VibhSsS  198,  2  :  «  Ce  monde  n'existe  pas  ;  l'autre  monde  n'existe  pas  ;  il  n'y  a 
pas  d'êtres  apparitionnels  »  :  c'est  la  vue  fausse,  négation  des  causes  (Comparer 
iv.  78,  79  b  et  v.  7,  p.  18).  «  Il  n'y  a  pas  d'êtres  apparitionnels  »  :  il  y  a  des  docteurs 
hétérodoxes  (bâhya)  qui  disent  que  tous  les  êtres  naissent  en  raison  de  la  semence 
et  du  sang,  etc.;  qu'il  n'y  a  pas  d'êtres  qui  naissent  sans  pratyayas,  soudainement, 

d'eux-mêmes D'après  quelques-uns,  les  êtres  apparitionnels,  ce  sont  les  êtres 

de  l'existence  intermédiaire  (antarâbliava)  ;  nier  ce  monde  et  l'autre  monde, 
c'est  nier  l'upapattibhava  ;  nier  les  êtres  apparitionnels,  c'est  nier  Yantarâ- 
bhava. 

Le  texte  KarmaprajnSpti  (chap.  iv.  Mdo,  62  fol.  218)  diffère  de  la  vulgate  :  «  Il 
n'y  a  ni  don,  ni  sacrifice,  ni  oblation,  ni  bonne  action,  ni  mauvaise  action,  ni  fruit 
de  rétribution  des  actions  bonnes  et  mauvaises.  Ce  monde  n'existe  pas,  ni  l'autre. 
Il  n'y  a  ni  père,  ni  mère,  ni  être  apparitionnel.  Il  n'y  a  pas  dans  ce  monde  d'Arhat 
bien  parti,  bien  entré,  qui  connaissant  et  réalisant  par  lui-même  ce  monde  et 
l'autre,  pense  :  «  Ma  naissance  est  détruite,  la  vie  religieuse  bien  pratiquée....  » 

3.  Kosa,  chap.  v  et  vi,  p.  vi.  —  Le  Pudgala,  comme  vous  l'entendez,  ne  rentre 
pas  dans  les  vérités  :  il  n'est  pas  douleur  (=  sfcawdfcas-d'attachement),  ni  origine, 
ni  destruction,  ni  chemin.  Donc  si  la  négation  du  Pudgala  est,  comme  vous  dites, 
vue  fausse  (mithyâdrsti),  cette  vue  fausse  ne  pourra  pas  être  expulsée  par  la  vue 
des  vérités.  En  effet  une  «  vue  »  (drsti)  est  expulsée  par  la  vue  de  la  vérité  avec 
laquelle  elle  est  en  contradiction  (yasmin  satye  vipratipannâ).  —  D'autre  part, 
une  passion  est  abandonnée  par  la  méditation  (bhâvanâ)  quand  cette  passion  a 
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Le  Vatslputrtya.  —  Mais  le  Sutra  dit  :  «  Un  Pudgala  naît  (utpa- 
dyate)  dans  ce  monde  ...  »  '.  Donc  il  ne  s'agit  pas  des  cinq  éléments, 
mais  d'une  entité. 

Tel  n'est  pas  le  sens  du  Sotra  qui  désigne  métaphoriquement, 
comme  unité,  ce  qui  n'est  qu'un  complexe  ;  comme  le  monde  parle 
d'une  graine  de  chanvre,  d'un  grain  de  riz,  d'un  tas,  d'un  mot 2.  — 
D'ailleurs  puisque  le  Sûtra  attribue  au  Pudgala  la  naissance  (utpatti- 
mattva),  c'est  donc  qu'il  est  «  conditionné  »  (samskrta). 

Le  VatsîputrTya.  —  Quand  il  s'agit  du  Pudgala,  le  mot  «  naître  » 
n'a  pas  le  même  sens  que  quand  on  dit  que  les  éléments  naissent. 
Pour  les  éléments,  naître,  c'est  exister  après  avoir  été  inexistants. 
Du  Pudgala  on  dit  qu'il  naît  parce  que,  à  tel  moment,  il  prend  des 
éléments  différents  3  (par  exemple  un  manas  d'homme  au  lieu  d'un 
marias  d'animal).  De  même  on  dit  dans  le  monde,  quand  une  certaine 
personne  acquiert  une  certaine  science,  qu'un  sacrificateur,  qu'un 
grammairien  naît  ;  quand  un  laïc  prend  certains  caractères,  on  dit 
qu'un  Bhiksu,  qu'un  religieux  de  telle  secte  naît  :  on  ne  veut  pas  dire 
par  ces  expressions  qu'il  y  ait  réellement  «  naissance  »  d'un  sacrifi- 
cateur, d'un  religieux.  De  même  encore,  en  raison  de  l'acquisition 
d'un  certain  état,  on  dit  :  le  vieillard  naît,  le  malade  naît. 

Cette  explication  de  la  phrase  :  «  Un  Pudgala  naît  dans  ce  monde  » 
a  été  condamnée  par  Bhagavat.  Dans  le  Paramarthasûnyatasûtra  3, 

pour  objet  une  chose  abandonnée  par  la  méditation,  chose  qui  rentre  nécessaire- 
ment dans  la  vérité  de  la  douleur  ou  dans  celle  de  l'origine  fbhâvanâprahâtavyo 
hi  kleso  bhâvanâprahâtavyam  eva  vastu  duhkham  samudayam  vâlam- 
bate) D'ailleurs  aucune  «  vue  »  n'est  abandonnée  par  la  méditation. 

1.  Ekottara,  3.  16,  5.  12.  —  ParamSrtha  :  «  Un  Pudgala  naît  dans  ce  monde  ;  né, 
il  est  pour  utilité,  profit,  bonheur  de  beaucoup  »  =  Anguttara,  i.  22,  ekapuggalo 
bhikkhave  loke  uppajjamâno  uppajjati  bahujanahitâya.... 

Ce  texte  est  utilisé  dans  S&mmitïyanikayasfistra. 

2.  ekatilaikatandulavad  ekarâsyekavacanavat.  —  Le  grain  de  tila  est  fait 
de  huit  substances,  le  mot  est  t'ait  de  syllabes. 

3.  skandhântaropâdânât.  —  Donc  nous  reconnaissons  qu'il  naît  ;  mais  il  n'est 
pas,  pour  cela,  «  conditionné  ». 

4.  yatha  hi  yâjniko  jâta  iti  vidyopàdânâd  ucyate  na  câsau  bhûtârthena 
jâtas  tadvat. 

5.  Paramarthasûnyatasfltra  dans  Samyukta,  13,  21  :  «  L'œil,  ô  Bhiksus,  quand 
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Bhagavat  dit  :  «  Il  y  a  acte  ;  il  y  a  rétribution  '  ;  mais,  en  dehors  de 
la  production  causale  des  dharmas  [qui  donne  l'impression  d'un 
agent  permanent],  on  ne  constate  pas  l'existence  d'un  agent  qui  aban- 
donne ces  éléments-ci  et  prenne  d'autres  éléments  »  \  —  Et  dans  le 
Phalgunasûtra  :  «  Je  ne  dis  pas  qu'il  y  ait  un  preneur  »  3.  [2  b]  Donc 

il  naît,  pas  de  lieu  d'où  il  vienne  ;  quand  il  périt,  pas  de  lieu  où  il  aille.  De  la  sorte 
l'œil  n'est  pas  réel  et  cependant  naît  (pou  chë  eûl  chëng)  ;  étant  né,  il  périt. 
Il  y  a  rétribution  de  l'acte,  cependant  il  n'y  a  pas  d'agent  :  ces  skandhas-ci  étant 
détruits,  d'autres  skandhas  continuent  (si&ng  siù)  :  en  dehors  du  dharmasam- 

keta.  L'oreille Par  dharmasamketa  (sou  chou  fa)  on  entend  :  ceci  étant,  cela 

est En  raison  de  l'ignorance,  les  samskâras  ....  » 

En  rapprochant  les  divers  fragments  cités  dans  nos  sources,  on  a  une  section 
du  Sûtra  :  caksur  bhiksava  utpadyamânam  na  kutaé  cid  âgacchati  /  niru- 
dhyamânam  ca  na  kva  cit  samnicayam  gacchati  /  iti  hi  bhiksavas  caksur 
abhûtvâ  bhavati  bhûtvâ  ca  prativigacchati  (Kosa,  v,  27,  trad.  p.  59)  /  asti  kar- 
ma asti  vipâkah  /  kârakas  tu  nopalabhyate  ya  imâmé  ca  skandhân  niksi- 
pati  anyâmè  ca  skandhân  pratisamdadhâti  anyatra  dharmasamketât  (le 
texte  que  nous  avons  ici,  et  encore  Kosa,  iii.  18,  Sûtrâlamkara,  xviii.  101,  Bodhi- 
caryfivatara,  ix.  73  qui  présente  des  variantes)  /  atrâyam  dharmas amketo  yad 
utâsmin  satïdam  bhavati  asyotpâdâd  idam  utpadyate  (Koéa,  iii.  18,  Bodhi- 
caryfivatfira,  ibidem)  /  avidyâpratyayâh  samskârâh  .... 

1.  asti  karma  /  asti  vipâkah  /  kârakas  tu  nopalabhyate.  Voir  Kosa,  v.  27, 
p.  59  ;  Buddhaghosa,  Visuddhi,  602,  cite  les  Anciens  (PorSna)  :  kamtnassa  kâra- 
ko  natthi  vipâkassa  ca  vedako.  [On  voit,  p.  513,  qu'existent  dukkha,  kamma, 
nibbuti,  magga,  mais  non  pas  dukkhin,  kâraka,  nibbuta  ...  | 

Même  doctrine,  ou  même  texte,  dans  les  sources  de  Grand  Véhicule,  Madhya- 
mak&vat&ra,  vi.  84,  Siksfimuccaya,  244,  262,  Sûtralanikara  (qui  dépend  de  Vasu- 
bandhu),  xviii.  101. 

2.  Le  sens  de  l'expression  anyatra  dharmasamketât  (chos  su  brdar  brtags 
pa  ma  gtogs  pa)  n'est  pas  douteux.  La  Vyakhya  explique  :  dharmasamketâd  iti 
prâtityasamutpâdalaksanât  :  «  en  dehors  de  la  combinaison  des  dharmas  c'est- 
à-dire  en  dehors  de  la  causation  successive  des  dharmas  »  ;  et  ailleurs  (ad  iii.  18)  : 
samketa  —z  hetuphalasambandhavyavasthâ.  —  Mais  Paramartha  comprend 
samketa  =  «  désignation  métaphorique  »,  d'où  la  traduction  :  «  On  ne  constate 

pas  l'existence  d'un  agent excepté  quand,  conformément  à  l'usage  mondain, 

on  dit  des  dharmas  qu'ils  sont  un  Pudgala  ». 

3.  Saniyukta,  15,  5  ;  Samyutta,  ii.  14.  —  Paramartha  :  «  Je  ne  dis  pas  qu'un 
être,  en  dehors  de  la  série  des  dharmas,  prenne  les  éléments  ».  —  L'édition 
sanscrite  porte  :  upâdatta  itiphâlguna  na  vadâmi  /  aham  ced  evam  vadeyam 
upâdatta  iti  atra  te  kalpah  syâd  vacanâya  ko  nu  bhadanta  upâdatta  iti. 

Notons  cependant  que  Bhagavat  parle  de  l'homme  «  qui  rejette  ce  corps  et 
prend  un  autre  corps  »,  tam  ca  kâyam  nikkhipati  annam  ca  kâyam  upâdiyati 
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il  n'y  a  pas  de  Pudgala  qui  abandonne  (nikseptar)  et  prenne  (upâ- 
dâtar)  les  éléments. 

Examinons  cependant  vos  exemples  :  «  Un  sacrificateur  naît  ». 
Quelle  est  la  nature  de  ce  qui  devient  sacrificateur  ?  Direz-vous  qu'un 
«  moi  »  devient  sacrificateur  ?  Mais  vous  avez  précisément  à  établir 
l'existence  du  «  moi  ».  Direz-vous  que  c'est  la  série  des  pensées  et 
mentaux  ?  Mais  les  pensées  et  mentaux  apparaissent  d'instant  en 
instant  après  avoir  été  inexistants  (pratiksanam  apûrvotpattih)  ' 
et  ne  sont  pas  capables  d'abandonner  et  de  prendre.  Direz-vous  que 
c'est  le  corps  (l'organisme  sensoriel)  ?  Même  difficulté  (tasyâpi 
tathâ).  —  Observez  encore  que  la  science  dont  l'acquisition  par  une 
soi-disant  personne  fait  un  sacrificateur,  diffère  de  cette  personne  :  il 
faudra  donc,  pour  que  la  comparaison  soit  légitime,  que  les  éléments 
acquis  par  le  Pudgala  diffèrent  du  Pudgala  ;  ce  qui  va  contre  votre 
définition  du  Pudgala.  —  Quant  à  l'exemple  du  vieillard  et  du  malade, 
il  y  a  succession  de  corps  différents  :  soutenir  que  le  vieillard  est  la 
transformation  de  l'homme  jeune,  c'est  la  thèse  Samkhya  de  la  trans- 
formation (parinâma),  thèse  déjà  réfutée  2.  —  Donc  vos  exemples 
sont  sans  valeur.  —  Si  vous  dites  que  les  éléments  naissent,  que  le 
Pudgala  ne  naît  pas,  il  s'ensuit  que  celui-ci  diffère  des  éléments  et 
est  éternel.  —  Vous  soutenez  encore  que  les  éléments  sont  au  nombre 
de  cinq  et  que  le  Pudgala  est  un  :  c'est  encore  reconnaître  que  le 
Pudgala  diffère  des  éléments. 

Le  VatsTputrlya.  —  Votre  position  est  toute  pareille,  car  vous  dites 
que  les  «  grands  éléments  »  (matière  primaire),  terre,  etc.,  sont  qua- 
tre ;  que  la  matière  secondaire  (upâddyarûpa)  —  la  couleur  par 

(Samyutta,  iv.  60).  [De  même  que  la  flamme  qui  va  au  loin  sans  combustible  a 
pour  point  d'appui  (upâdâna)  le  vent,  de  même  l'être  qui  rejette  ce  corps  et  n'a 
pas  [encore]  pris  un  autre  corps  a  pour  point  d'appui  la  soif,  ibid.  400.].  On  a  vu 
ci-dessus,  p.  228,  245,  n.  3,  l'étymologie  de  pudgala  :  punah  punah  .... 

1.  Kiokuga  cite  le  S&mmitïyanikaya  S&stra,  i.  7  (fol.  2  b). 

2.  sa  eva  ht  dharmî  na  samvidyate  yasyâvasthitasya  dharmântaravikal- 
pah  parikalpyeta  j  tad  eva  cédant  tathâ  ity  apûrvaisâ  vâco  yuktïh. 

parinantum,  c'est  se  transformer,  anyathâtvam  âpattum. 
Sur  le  parinâma,  iii.  43  a,  50  a,  100  a-b,  v.  26,  p.  54  ;  le  santtatiparinâma 
des  Sautrantikas  est  très  différent,  ii.  36  c,  iv.  4  a. 
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exemple  —  est  une  ;  que,  cependant,  la  matière  secondaire  ne  diffère 
pas  des  grands  éléments.  ' 

Cette  objection  ne  porte  pas  contre  nous,  mais  seulement  contre 
les  docteurs  qui  disent  que  la  matière  secondaire  est  les  quatre 
éléments  (bhûtamâtrikapaksa)  2.  Mais,  à  adopter  cette  opinion  que 
vous  nous  attribuez  à  tort,  nous  dirons  que,  de  même  que  la  matière 
secondaire  est  les  quatre  éléments,  de  même  les  cinq  éléments  sont 
le  Pudgala. 

Le  VatsTputrïya.  —  Si  le  Pudgala  n'est  qu'un  mot  servant  à  dési- 
gner les  cinq  éléments  [3  a],  pourquoi  Bhagavat  n'a-t-il  pas  déclaré 
que  le  principe  vital  (jiva)  est  le  corps  ?  ■ 

1.  bhûtâni  catvâri  rûpam  caikam  iti.  Comme  on  voit  dans  la  définition  : 
rûpam  katamat  /  catvâri  mahâbhûtânîtyâdi. 

Sur  les  rapports  des  grands  éléments  (mahâbhûta)  et  de  la  matière  secondaire 
(upâdâyarûpa,  bhantika  rûpa),  i.  35,  ii.  22,  65. 

2.  pâksika  eva  dosa  iti  ekasmin  pakse  'yatn  dosavâda  ity  arthah  /  bhûta- 
mâtrikapaksa iti  sthavirabuddhadevapakse  nâsmatpaksa  ity  arthah. 

Vibh&sfi,  127,  3.  —  «  Buddhadeva  soutient  que  le  rûpa  est  seulement  mahâ- 
bhûtas,  que  les  mentaux  (caittas)  sont  seulement  pensée  (citta)  ;  il  dit  :  Vupâ- 
dâyarûpa  est  seulement  une  espèce  (viéesa)  des  mahâbhûtas  ;  les  mentaux 
sont  seulement  une  espèce  de  pensée....  Les  mahâbhûtas  voient  [quand  ils  for- 
ment l'organe  de  l'œil]....  Il  n'y  a  pas  d'upâdâyasabda  en  dehors  des  grands 
éléments  [c'est-à-dire  :  le  son,  sabda,  n'est  pas  une  chose  à  part  existant  en 
dépendance  des  grands  éléments].  Ce  sont  les  grands  éléments  qui  sont  nommés 
upâdâyaéabda  ». 

Vibhasfi,  142,  7.  Buddhadeva  dit  :  Vingt-deux  noms  [mahâbhûmikas,  etc.], 
mais  seulement  une  chose  réelle,  le  mana-indriya Les  dharmas  condition- 
nés sont  de  deux  natures,  mahâbhûtas  et  citta.  En  dehors  des  mahâbhûtas, 
pas  d'upâdâyarûpa  :  en  dehors  du  citta,  pas  de  caittas. 

Comparer  i.  p.  64,  n.  2  ;  ii.  p.  150. 

Kiokuga  :  «  Vasubandhu  mentionne  l'opinion  de  Buddhadeva,  etc.,  que  les 
grands  éléments  et  la  matière  secondaire  ne  diffèrent  pas  ;  mais,  comme  ce  n'est 
pas  le  «  sens  droit  »  (tchéng  i)  des  SarvfistivRdins,  il  dit  que  c'est  là  dosa, 
erreur  ». 

3.  yadi  skandhesu  pudgalopacârah  kasmâc  chariram  eva  jiva  iti  noktam. 
Sûtra  de  Vatsagotra,  Samyukta,  34,  16.  —  Bhagavat  dit  au  religieux  Vatsago- 

tra  :  Si  on  est  de  cette  opinion  (drsfi)  :  «  Le  monde  est  éternel  ;  cela  est  vrai  ; 
autre  théorie  est  fausse  »,  cela  est  drstiviparyâsa  (v.  9  d),  cela  est  koan-tch'à- 
kién  (drstiparâmaréa,  v.  p.  18).  «  Le  monde  n'est  pas  éternel  ....  le  Tath&gata 
ni  n'existe  ni  n'existe  pas  après  la  mort  »  :  cela  est  drstiviparyâsa. 
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Parce  que  Bhagavat  tient  compte  de  l'intention  (âsaya)  de  celui 
qui  l'interroge.  Celui-ci  entend  par  jîva,  non  pas  un  être  de  raison, 
simple  désignation  des  éléments,  mais  une  personne,  une  entité 
vivante,  réelle  ;  et  c'est  en  pensant  à  cette  personne  qu'il  demande  si 
le  jîva  est  identique  au  corps  ou  différent  du  corps.  Ce  jîva  n'existe 
absolument  pas  :  il  n'entretient  avec  quoi  que  ce  soit  ni  rapport 
d'identité  ni  rapport  de  différence  :  Bhagavat  condamne  donc  les 
deux  réponses.  De  même  on  ne  peut  dire  que  les  poils  de  la  tortue 
sont  durs  ou  mous.  ' 

Les  anciens  maîtres  ont  déjà  expliqué  cette  difficulté.  Il  y  eut  un 
Bhadanta  nommé  Nagasena,  possédant  les  trois  vidyâs  (vii.  45),  les 
six  abhijfiâs  (vii.  42),  les  huit  vimoksas  (viii.  32).  En  ce  temps-là  le 
roi  Milinda  vint  auprès  de  lui  et  dit  :  «  Je  suis  venu  dans  l'intention 
d'exposer  mes  doutes.  Mais  les  religieux  sont  bavards  2  :  convenons 
que  le  Vénérable  répondra  tout  uniment  aux  questions  que  je  pose- 
rai ».  Nagasena  accepta  cette  requête  et  le  roi  demanda  :  «  Le  prin- 
cipe vital  est-il  identique  au  corps  ou  est-il  différent  du  corps  ?»  — 
«  A  cette  question,  dit  Nagasena,  il  n'y  a  pas  lieu  de  répondre  ».  — 
«  N'avons-nous  pas  fait  cette  convention  que  tu  répondrais  tout  uni- 
ment ?  Pourquoi  parler  à  côté  et  ne  pas  répondre  ?»  —  «  Je  désire 
interroger  le  roi  sur  un  doute.  Mais  les  rois  sont  bavards  :  convenons 
que  le  roi  répondra  tout  uniment  à  la  question  que  je  poserai  ».  — 
Le  roi  consentit  et  Nagasena  reprit  :  «  Les  manguiers  du  palais  du 
roi  donnent-ils  des  fruits  doux  ou  des  fruits  amers  ?  »  Et  le  roi  de 
répondre  :  «  Il  n'y  a  pas  de  manguiers  dans  mon  palais  ».  Nagasena 
protesta  comme  le  roi  avait  protesté  :  «  N'avons-nous  pas  fait  une 
convention  ?  Pourquoi  parler  à  côté  et  ne  pas  répondre  ?»  —  «  Mais, 
dit  le  roi,  puisque,  dans  mon  palais,  il  n'y  a  pas  de  manguiers,  com- 
ment auraient-ils  des  fruits  doux  ou  amers  ?»  —  «  De  même,  ô  roi, 
le  principe  vital  n'existe  pas  :  on  ne  peut  donc  répondre  à  ta  question 
et  dire  qu'il  soit  identique  au  corps  ou  différent  du  corps  ».  ■ 

1.  Sur  les  «  questions  à  rejeter  »,  Kosa,  v.  22,  Nirvana,  1925,  p.  108,  où  on  voit 
que  Malebranche  raisonne  à  peu  près  comme  Vasubandhu. 

2.  On  a  Divya,  358,  bahubollaka  sâkyaputrlya. 

3.  Le  présent  passage  du  Kosa  a  été  signalé  par  S.  Lévi,  AIBL.,  1893,  232.  — 
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On  voit  pour  quelle  raison  Bhagavat  n'a  pas  résolu  la  question  de 
l'identité  ou  de  la  non-identité  du  principe  vital  et  du  corps. 

Le  Vatsïputrlya.  —  Mais,  si  le  Pudgala  «  indicible  »  (avaktavya) 
n'existe  pas,  pourquoi  Bhagavat  ne  répond-il  pas  que  le  jiva  n'existe 
absolument  pas  ? 

Encore  parce  qu'il  tient  compte  de  l'intention  de  l'interrogateur. 
Celui-ci  questionne  peut-être  sur  le  jiva  avec  cette  pensée  que  le  jiva 
est  la  série  des  éléments.  Si  Bhagavat  répondait  que  le  jiva  n'existe 
absolument  pas,  l'interrogateur  tomberait  dans  la  vue  fausse  (mi- 
thyâdrsti,  v.  7).  D'ailleurs,  comme  l'interrogateur  n'est  pas  capable 
de  comprendre  la  «  production  en  raison  des  causes  »  (pratityasa- 
mutpâda)  (iii.  18),  il  n'est  pas  un  réceptacle  convenable  de  la  Bonne 
Loi  '  :  Bhagavat  ne  lui  dit  donc  pas  que  le  jiva  existe  en  tant  que 
désignation. 

L'explication  que  nous  donnons  ici  est  celle  même  que  formule 
Bhagavat  :  «  Ânanda,  le  religieux  hétérodoxe  Vatsagotra  est  venu 
me  poser  la  question  que  voici  :  «  Y  a-t-il,  n'y  a-t-il  pas  d'âme  (ât- 
man)  ?  »  Je  ne  lui  ai  pas  répondu.  En  effet,  répondre  qu'il  y  a  une 
âme,  c'eût  été  contredire  la  vérité  des  choses,  puisqu'aucun  dharnia 
[4  a]  ni  n'est  âme  ni  n'a  relation  avec  une  âme  ;  et  si  j'avais  répondu 
qu'il  n'y  a  pas  d'âme,  j'aurais  accru  la  folie  de  Vatsagotra,  car  il 
aurait  pensé  :  «  J'avais  une  âme,  et  cette  âme  n'existe  pas  »  \  Or,  en 

Chavannes  a  traduit  une  recension  très  voisine  dans  Cinq  Cents  Contes,  iii.  120 
(d'après  Nanjio  1329,  Ratnakaranda  Sûtra  (?),  Tokio,  xiv.  10,  fol.  39),  la  même 
recension  dans  Takakusu,  Chinese  translations  of  the  Milindapanho,  JRAS.  1896, 
p.  17.  Voir  Pelliot,  Les  noms  propres  du  Milinda,  JAs.  1914,  ii.  380-381.  [Il  paraît 
bien  que  le  «  Milindra  »  du  texte  tibétain  de  l'Avadanakalpalata  est  une  correc- 
tion hardie  de  l'éditeur].  Enfin,  Paul  Demiéville,  dans  un  beau  mémoire  sur  les 
versions  chinoises  du  Milinda,  BEFEO,  1924,  p.  64,  complète  notre  information. 

1.  Le  texte  porte  :  sa  ca  taddesanâyâ  aksamah  —  nairâtmyadeéanâyâ 
ayogyah. 

2.  pûrvam  eva  sammûdha  iii  satkâyadrstisahagatena  mohena  bhûyasyâ 
matrayâ  sammoham  âpadyeteti  ucchedadrstÂsaliagatam  drstyantaram 
utpâdayed  ity  abhiprayah  j  ata  evâha  /  abhûn  me  âtmâ  sa  me  etarhi  nâs- 
tlti. 

Comparer  Samyutta,  iv.  400.  —  Samyukta,  34,  15  :  Vatsagotra  demanda  : 
«  Gotama,  y  a-t-il  un  âtman  ?  »   Bhagavat  ne  répondit  pas.  Il  demanda  une 
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comparaison  de  la  folie  de  la  croyance  à  l'existence  de  l'âme,  cette 
seconde  folie  est  plus  grave.  Qui  croit  à  l'âme  tombe  dans  la  vue 
extrême  de  l'éternité  (sâévatânta)  ;  qui  croit  que  l'âme  n'existe  pas 
tombe  dans  la  vue  extrême  de  l'anéantissement  (ucchedânta).  ' 
Erreur  légère,  erreur  lourde  »  *  ;  et  le  reste. 

Là-dessus,  [le  docteur]  dit  : 2 

1.  Tenant  compte  de  la  blessure  que  fait  l'hérésie  et,  d'autre  part, 
de  la  chute  des  bonnes  actions,  les  Bouddhas  enseignent  la  Loi  à  la 
manière  dont  la  tigresse  transporte  son  petit.  *■ 

deuxième,  une  troisième  fois  ;  et  Bhagavat,  la  deuxième,  la  troisième  fois  ne 

répondit  pas Et  le  religieux  Vatsagotra,  dans  sa  mauvaise  (pâpikâ),  fausse 

vue,  dit  :  «  Le  Sramana  ne  sait  que  répondre  à  ma  question  ».  Bhagavat  dit  à 
Ananda  :  «  Si  je  lui  répondais  qu'il  y  a  un  âtman,  alors  j'accroîtrais  la  fausse 
vue  où  il  est  ;  si  je  lui  répondais  qu'il  n'y  a  pas  d' âtman,  est-ce  que  sa  première 
folie-doute  ne  s'accroîtrait  pas  ?  Affolé,  il  dirait  :  «  h' âtman,  qui  existait,  main- 
tenant est  anéanti  ».  L'opinion  où  il  se  trouve  de  l'existence  de  l' âtman,  c'est 
l'opinion  de  la  permanence  ;  penser  que  cet  âtman  est  anéanti,  c'est  l'opinion 
d'anéantissement.  Le  Tathagata,  évitant  ces  deux  extrémités,  enseigne  au  milieu 
le  Dharma  :  Ceci  étant,  ceci  est l'ignorance  étant,  les  samskâras  sont  ...., » 

1-1.  Manque  dans  Paramartha. 

Vibhasa,  8,  8.  —  Dans  le  Brahmajâlasûtra,  il  est  dit  que  les  62  drstigatas  ont 
pour  racine  la  satkâyadrsti  ;  dans  le  Sûtra  du  rugissement  du  lionceau,  il  est  dit 
que  toutes  les  diverses  opinions  des  brahmanes  et  religieux  reposent  sur  deux 
opinions,  l'opinion  de  l'existence  et  l'opinion  de  la  non  existence  (bhavadrsti, 
vibhavadrsti,  yeôu  kién,  où  yeôu  kién)  ;  quelle  est  la  différence  des  déclarations 
de  ces  deux  Sûtras  ?  —  En  se  plaçant  au  point  de  vue  de  l'origine  (samutpâda), 
il  est  dit  que  tous  les  drstigatas  ont  pour  racine  la  satkâyadrsti  ;  en  se  plaçant 
au  point  de  vue  de  «  t'oëi-k'ieôu  »  (pousser-chercher),  il  est  dit  que  les  diverses 
opinions  reposent  sur  les  opinions  d'existence  et  de  non-existence.  —  Ci-dessous 
p.  270. 

Vibhasa,  200, 13.  —  Bhavadrsti,  c'est  sâsvatadrsti  ;  vibhavadrsti,  c'est  ucche- 
dadrsti,  opinion  de  l'existence  =  opinion  de  la  permanence  ou  éternité,  opinion 
de  non-existence  =  opinion  de  l'anéantissement.  Bien  que  les  mauvaises  opinions 
(kudrstigata)  soient  de  nombreuses  espèces,  il  n'en  est  pas  qui  ne  rentrent  dans 
ces  deux  opinions. 

2.  âha  câtra.  —  Vyakhya  :  Bhadantakum&ralabhah.  Sur  Kumaralabha,  Péri, 
Date  de  Vasubandhu,  p.  22. 

3.  La  première  stance  se  rétablit  sans  difficulté  : 

drstidamstrâvabhedam  câpeksya  bhraméam  ca  karmanâm  / 
deêayanti  buddhâ  dharmam  vyâghrïpotâpahâravat  // 
Vyakhya  :  drstir  eva  damstrâ  j  tayâvabhedham  apeksya  deêayanti  buddhâ 
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2.  Celui  qui  croit  à  la  réalité  de  l'âme  est  déchiré  par  les  crocs  de 
l'hérésie  ;  celui  qui  ne  reconnaît  pas  le  moi  conventionnel  laisse  choir 
la  bonne  action,  ce  petit.  ' 

Et  encore  : 

1.  Comme  un  réel  jiva  n'existe  pas,  le  Bouddha  ne  dit  pas  que  le 
jiva  est  identique  ou  non-identique  ;  il  ne  dit  pas  non  plus  que  le 
jiva  n'existe  pas  réellement,  craignant  qu'on  ne  nie  le  jiva  de  désigna- 
tion. 2 

2.  Série  des  skandhas,  acte,  fruit  de  l'acte,  ce  qu'on  nomme  jiva  : 
si  le  Bouddha  niait  le  jiva,  on  nierait  les  actions  et  les  fruits.  [4  b] 

3.  Et  si  le  Bouddha  ne  dit  pas  que  le  soi-disant  jiva  est  dans  les 
éléments,  c'est  parce  qu'il  voit  que  l'interrogateur  n'est  pas  capable 
de  supporter  l'enseignement  du  vide. 

4.  C'est  donc  en  raison  de  l'état  d'esprit  de  Valsa  que  le  Bouddha, 
interrogé  s'il  y  a  une  âme,  oui  ou  non,  n'a  pas  répondu.  Mais  si 
l'âme  existait,  pourquoi  n'aurait-il  pas  répondu  qu'elle  existe  ? s 

dharmam  nairâtmyam  tatpratipaksena  /  bhramsam  ca  karmanâm  apeksya 
krtavipranâsam  apeksya  pudgalâstitvam  iva  darsayanto  'nyathâ  desa- 
yanti  /  vyâghripotâpahâravad  iti  /  yathâ  vyâghri  nâtinisthurena  dantagra- 
hanena  svapotam  apaharati  /  nayati  /  mâsya  damstrayâ  sarira  [ 
krtam  bhûd  iti  /  nâpy  atisithilena  dantagrahanena  tam  apaharati  /  mâsya 
bhramsah  pato  'smin  visaye  bhûd  iti  yuktenaiva  grahanenapaharatity 
arthah  /  ...  tathârthadarsane  kâranam  darsayann  âha  j  âtmâstitvam  iti 
vistarah  / 

1.  Pour  la  deuxième  stance,  la  Vyakhya  est  moins  claire  :  âtmâstitvam 
pratipannas  cet  kaècid  drstidamstrayâ  satkâyadrstilaksanayâ  bhinnah  sa 
vineyajanah  syâd  aprâpya  samvrtiti  (?)  (samvrtinitim  ?)  dharmasamketam 
ajânânah  kuéalapotasya  kusalakarmano  vyâghripotabhûtasya  bhramêam 
kuryân  nâsti  karmanah  phalam  iti. 

2.  Nous  retrouvons  ici  la  Vyakhya  :  prâjnaptika  iti  prajnaptau  bhavah 
prâjiiaptikah  samvrtisann  api  pudgalo  nâstiti  kascid  grhniyâd  ity  ato  nâs- 
titi  nâvocat. 

On  peut  donc  lire  : 

prâjnaptiko  pi  nâstîti  [bhayân]  nâstiti  nâvocat. 

3.  La  Vyakhya  nous  donne  le  dernier  pada  :  sati  tv  astiti  nâha  kim  ;  omis 
par  Hiuan-tsang. 

Paramartha  :  3.  Cet  homme  n'est  pas  capable  de  supporter  le  correct  enseigne- 
ment du  réel-vide  ;  donc,  quand  il  demande  si,  oui  ou  non,  il  y  a  une  âme,  le  Boud- 
dha ne  lui  répond  pas  qu'il  n'y  a  pas  d'âme.  —  4.  Et  puisqu'il  tient  compte  de 
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Le  Bouddha  ne  répond  pas  aux  quatre  questions  relatives  à 
l'éternité  du  monde  (loka)  '  :  c'est  encore  parce  qu'il  tient  compte  de 
l'intention  de  l'interrogateur.  Si  celui-ci  entend  par  loka  l'âme 
(âtman),  comme  l'âme  n'existe  absolument  pas,  les  quatre  alterna- 
tives sont  incorrectes.  S'il  entend  par  loka  la  transmigration  ou  sam- 
sara, les  quatre  alternatives  sont  incorrectes  :  si  la  transmigration 
est  éternelle,  personne  ne  peut  obtenir  le  Nirvana  ;  si  elle  n'est  pas 
éternelle,  tous  obtiendront  le  Nirvana,  par  anéantissement  spontané, 
et  non  par  effort  ;  si  elle  est  éternelle  et  non  éternelle,  les  uns  n'ob- 
tiendront pas  le  Nirvana,  les  autres  l'obtiendront  spontanément  ; 
enfin,  dire  que  le  loka,  au  sens  de  samsara,  n'est  ni  éternel,  ni  non- 
éternel,  c'est  dire  que  les  êtres  n'obtiennent  pas  et  obtiennent  le 
Nirvana  :  contradiction  dans  les  termes.  En  fait,  le  Nirvana  est  pos- 
sible par  le  Chemin  ;  donc  aucune  réponse  catégorique  n'est  accep- 
table. [5  a]  —  De  même  au  Nirgranthasravaka  qui,  tenant  un  oiseau 
en  main,  demandait  si  cet  oiseau  était  vivant  ou  mort,  le  Bouddha 
ne  répondit  pas. 2 

Les  quatre  questions  si  le  monde  est  infini  (anantavân),  c'est-à- 
dire  s'il  a  un  terme  ou  n'en  a  pas,  ont  le  même  sens  que  les  questions 
relatives  à  l'éternité  du  monde3,  et  présentent  donc  le  même  défaut. 

l'intention  de  l'interrogateur,  si  l'âme  existe,  pourquoi  n'a-t-il  pas  dit  qu'elle 
existe  ?  De  même,  sur  la  question  de  la  non-existence  dans  le  Nirvana,  il  n'a  rien 
déclaré  parce  qu'on  tomberait  dans  des  difficultés. 

1.  Samyukta,  34,  18.  —  Vatsa  demande  :  «  En  raison  de  la  connaissance  de  quel 
dharma  n'ètes-vous  pas  d'opinion,  ne  dites-vous  pas  que  le  monde  est  éternel... 
que  le  Tathâgata  ni  n'existe  ni  n'existe  pas  après  la  mort  ?  »  —  «En  raison  de 
la  connaissance  du  rûpa,  de  la  vedanâ,  etc.  » 

2.  Vy&khya  :  nirgranthaérâvakacatakavad  iti  /  nirgranthasrâvakena 
catakam  jïvantam  grhîtvâ  bhagavân  prstah  kim  ayant  catako  jïvati  na 
veti  I  tasyâyam  abhiprâyah  /  yadi  éramano  gautama  âdisej  jivatïti  sa  tant 
nipïdanena  marayitvâ  darsayet  /  yadi  punar  bhagavân  evam  âdisen  mrta 
iti  sa  tam  jïvantam  eva  darsayet  /  katham  nâmâyatn  ajiia  iti  loko  jânïyâd 
iti  tasyâbhinivesah  j  bhagavatâ  tv  asyâsayam  jtiâtvâ  na  vyâkrtam  /  tvac- 
cittapratibaddham  evaitaj  jïvati  va  na  veti ...  nâbhihitatn  /  tadvad  etan  na 
vyâkrtam.  —  Peut-être  d'après  Tokyo,  xxiv.  9,  J.  As.  1925,  i.  38. 

3.  tulyârtho  hy  esa  catuska  iti.  —  Le  catuska  (groupe  de  quatre  questions)  : 
«  Le  monde  est-il  infini  (anantavân)  ?  etc.  »,  a  le  même  sens  que  le  catuska  : 
«  Le  monde  est-il  éternel  (sâsvata)  ?  ....  » 
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Comment  savons-nous  que  «l'infinité  du  monde»  doit  être  comprise 
dans  ce  sens  ?  —  Le  religieux  hétérodoxe  (tîrlhika)  Uktika  l,  après 
avoir  interrogé  Bhagavat  sur  l'infinité,  usa  d'un  détour  pour  renou- 
veler sa  question  et  demanda  :  «  Le  monde  entier  obtient-il  la  déli- 
vrance par  le  Chemin,  ou  seulement  une  partie  du  monde?  » 2  Ânanda 
lui  dit  alors  :  «  Tu  as  déjà  posé  cette  question.  Pourquoi  la  reprendre 
en  changeant  les  termes  ?  » 

Si  Bhagavat  ne  s'explique  pas  sur  les  quatre  questions  relatives  à 
l'existence  du  Tathagata  après  la  mort,  c'est  encore  parce  qu'il  tient 
compte  de  la  pensée  de  l'interrogateur.  Celui-ci  entend  par  Tathagata 
un  «  moi  »  délivré  des  passions. 

S'il  en  est  ainsi,  comment  y  a-t-il  quatorze  points  réservés,  à  savoir  trois  catus- 
kas  et  un  dvika  (le  principe  vital  est-il  le  corps  ?  ..)  ?  A  cette  question  la  Vya- 
khyft  répond  :  paryayarûpatvavyavasthane  'pi  caturdasatvam  bhavatity 
adosah. 

1.  kun  tu  rgyu  smra  byed  kyis.  —  Transcriptions  chinoises  :  U-ti-ka.  —  Stcher- 
batski  :  Vatsa.  —  La  version  tibétaine  garantit  Uktika. 

C'est  le  Paribbsjaka  Uttiya  d'Aftguttara,  v.  193-195  [peut-être  différent  de 
l'Uttiya  de  Sarpyutta  v.  22,  166]  qui  interroge  Bhagavat  sur  les  quatorze  points 
(en  commençant  par  l'éternité  du  monde)  ;  Bhagavat  répond  :  «  Cela  n'est  pas 
expliqué  par  moi  ....  »  ;  Uttiya  demande  :  «  Qu'est-ce  donc  que  tu  expliques  ?  »  ; 
Bhagavat  répond  :  «  J'explique  le  Dhamma  ...  pour  le  Nirvana  ».  —  Là-dessus 
Uttiya  demande  :  «  Est-ce  que  le  monde  entier,  la  moitié  du  monde,  le  tiers  du 
monde  arrivera  au  Nirvana  par  ce  Dhamma  ?  »  —  Bhagavat  garde  le  silence. 
Ânanda  intervient  alors  et  explique  à  Uttiya  qu'il  demande  ce  qu'il  a  déjà  demandé 
[Demander  si  le  monde  entier  arrivera  au  Nirvana,  c'est  demander  si  le  monde  est 
éternel].  Bhagavat  enseigne  comment  on  arrive  au  Nirvana  :  tous  ceux  qui  y  sont 
arrivés,  y  arrivent,  y  arriveront,  c'est  par  le  Chemin. 

Dans  Samyukta,  34,  23,  la  première  question  d'Uktika  porte  sur  l'infinité  du 
monde. 

Si  tous  les  êtres  arriveront  au  Nirvana,  Dïgha,  ii.  147  (oui),  Mahavastu,  i.  126 
(oui),  Milinda,  69  (non).  —  Nous  avons  ici  la  vraie  réponse. 

Le  rédacteur  du  Brahmajala  entend  l'infinité  du  monde  dans  le  sens  de  «  infini 
dans  l'espace  »  (Dïgha,  i.  23  :  infini  horizontalement,  non  pas  vers  le  zénith  ou  le 
nadir  ;  sur  ce  point  Kosa,  iii.  3  d,  à  la  fin)  ;  il  varie  ses  formules  :  il  examine  si  le 
moi  et  le  monde  sont  éternels,  si  le  monde  est  infini. 

2.  Uktika  demande  :  kim  lu  sarvo  loko  'nena  mârgena  niryasyati  /  âhosvid 
ekadeso  lokasya. 

Dans  la  recension  pâlie  :  sabbo  ca  tena  [dhatnmena]  loko  niyyissati  upaddho 
va  tibhâgo  va. 
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Interrogeons  à  notre  tour  le  partisan  du  moi.  —  Bhagavat,  d'après 
vous,  déclare  du  Pudgala  vivant  que  le  Pudgala  existe,  indicible  '  : 
pourquoi  ne  déclare-t-il  pas  que  le  Tathagata  existe  après  la  mort  ? 

Si  le  VatsTputrTya  répond  que  Bhagavat  garde  sur  ce  point  le 
silence  parce  qu'il  craint  que  le  disciple,  admettant  la  survie  du 
Pudgala  nommé  Tathagata,  ne  tombe  dans  l'opinion  de  l'éternité 
ou  permanence,  —  nous  demanderons  pourquoi  Bhagavat  fait  certai- 
nes autres  déclarations.  Il  prédit  à  Maitreya  :  «  Dans  les  temps  à 
venir,  tu  seras  un  Tathagata  Arhat  Samyaksambuddha  »  [5  b]  -,  et, 
parlant  d'un  de  ses  disciples  défunts,  il  dit  :  «  Un  tel  à  présent  est 
rené  dans  tel  endroit  »  3.  Ces  discours  ne  sont-ils  pas  souillés  par 
l'opinion  de  la  permanence  ? 

Si  le  VatsTputrTya  répond  que  Bhagavat  ne  déclare  rien  sur  le 
Tathagata  défunt  parce  que,  voyant  d'abord  le  Pudgala,  il  ne  voit 
pins  le  Pudgala  une  fois  que  celui-ci  est  nirvâné  ;  que  c'est  donc  par 
ignorance  que  le  Tathagata  ne  fait  pas  de  déclaration  sur  le  Tatha- 
gata défunt,  —  parler  ainsi,  c'est  nier  l'omniscience  4  du  Maître.  Bien 
plutôt  il  faut  croire  que,  si  Bhagavat  s'abstient  de  toute  déclaration, 
c'est  parce  que  le  «  moi  »,  que  vise  l'interrogateur  en  parlant  du 
Tathagata,  n'existe  absolument  pas. 

1.  jîvantam  pudgalam  astlti  vyâkarotlli  tattvânyatvenâvaktavyam  /  san- 
tam  eva  pudgalam  vyâkarotïty  abhiprâyah. 

2.  Sur  Maitreya,  Péri,  BEFEO.  xi.  455,  Przyluski,  Açoka,  169,  171,  332.  — 
Madhyarna,  13,  15  (66e  Sûtra  :  viendra  à  l'époque  où  la  vie  est  de  80000  ans), 
Dïrgha,  6e  Sûtra,  et  Dïgha,  iii.  76,  Salistambasûtra  (voir  Kosa,  iii.  28  a-b.).  —  On 
pense  à  Ajita  et  Tissametteya  de  Suttanipâta,  1032,  1040.  —  Milinda,  159  ;  Ana- 
gatavamsa  dans  Warren,  482  ;  Mrs  Rhys  Davids,  Hastings,  i.  414.  —  Ajita  Mai- 
treya et  Mithra  lnvictus  ?? 

3.  Kiokuga  cite  Samyukta,  34,  10  :  «  Gautama,  le  principe  vital  est-il  le  corps  ? 

—  Cela  n'est  pas  expliqué.  —  Le  principe  vital  est-il  autre,  le  corps  est-il  autre  ? 

—  Cela  n'est  pas  expliqué.  —  11  est  étrange  que  le  religieux  Gautama  explique, 
au  sujet  d'un  disciple  défunt,  que  «  Un  tel  est  rené  en  tel  endroit  ...  »  et  que  le 
religieux  Gautama  n'explique  pas  que  le  principe  vital  est  autre,  et  le  corps  autre  ». 

Samyukta,  30,  4,  sermon  à  Nanda  :  Le  disciple  muni  d'une  foi  inébranlable  qui 
désire  longue  vie,  beaux  rûpas,  les  obtient.  Le  disciple  muni  des  avetyaprasâ- 
das,  à  la  fin  de  sa  vie,  naît  cbez  les  devas  et  obtient  dix  qualités  (Samyukta 
30,  10,  16,  Madhyarna,  18,  21). 

4.  sârvajnam  iti  bhâvapratyayçt  yauvanam  iti  yathâ. 
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Si  le  Vatslputrïya  dit  que  Bhagavat  voit  le  Pudgala  nirvâné,  encore 
qu'il  ne  fasse  pas  de  déclaration  à  son  sujet;  que  le  Pudgala  existe 
bien  que  n'étant  pas  l'objet  d'une  déclaration  de  Bhagavat,  —  nous 
concluons  que  le  Vatslputrïya  admet  que  le  Pudgala  est  permanent. 

Si  le  Vatslputrïya  dit  que  ce  point  aussi  est  indicible,  «  si  Bhagavat 
voit  ou  ne  voit  pas  le  Pudgala  »,  il  s'achemine  à  dire  que  tout  est 
indicible,  qu'on  ne  peut  dire  que  Bhagavat  est  omniscient  ou  non 
omniscient.  ' 

Le  VatsTputrTya.  —  Le  Pudgala  existe  réellement,  car  il  est  dit  que  : 
«  Dire  que  Yâtman  n'existe  pas,  vrai,  réel 2,  c'est  opinion  inexacte 
(drstisthâna).  » 

Ce  n'est  pas  là  une  preuve,  car  il  est  dit  aussi  que  c'est  une  opinion 
inexacte  d'affirmer  l'existence  de  Yâtman  \  Les  docteurs  d'Abhi- 
dharma  pensent  que  la  croyance  à  l'existence  de  Yâtman  et  la 
croyance  à  son  inexistence  sont  des  opinions  extrêmes  (antadrsti) 
car  elles  se  confondent  avec  les  deux  branches  de  «  l'opinion  qui 
consiste  à  croire  aux  extrêmes  »  (antagrâhadrsti)  (v.  6).  Cette  doctrine 
est  sûre,  car  elle  est  formulée  dans  le  Vatsagotrasûtra  :  «  Ànanda, 
celui  qui  affirme  le  moi  tombe  dans  l'extrême  de  la  croyance  à  la 
permanence  (éâévatadrsti)  ;  celui  qui  nie  le  moi  tombe  dans  l'extrême 
de  la  croyance  à  l'anéantissement  (ucchedadrsti)  4  [6  a] 

1.  na  vaktavyam  paéyati  va  na  vett  paéyati  na  paéyatlti  na  vaktavyam 
ity  arthah  /  êanaih  êanair  avaktavyam  kriyatâm  iti  j  sa  sarvajno  va  bha- 
gavân  na  veti  na  vaktavyam  iti  êanaih  êanair  grahanam  ...  êakyaputrlya- 
prakopaparihârârtham. 

2.  satyatah  sthititah.  —  Hiuan-tsang  :  ti  kôu  tchôu  kôu.  —  Glose  de  l'éditeur 
japonais  :  tchôu  kôu  =  nêng  tchôu  kôu  :  «  capable  de  durer  ».  —  Paramartha  : 
î  chè  ï  tchôu. 

3.  astïty  api  drstisthânam  tiktam.  —  Hiuan-tsang  :  ngô  kién  tch'ôu  =  ku- 
drstisthâna. 

Cette  discussion  d'après  Sammitïyanikayasastra. 

4.  Vibhfisa,  49,  13.  —  Bhagavat  dit  :  «  Vous  dites  qu'il  y  a  cause,  je  le  dis  aussi  ; 
vous  dites  qu'il  n'y  a  pas  fruit,  c'est  une  doctrine  folle  ».  Il  y  a  deux  doctrines, 
toutes  deux  extrêmes  :  Bhagavat  évite  l'extrémité  de  l'anéantissement,  l'extrémité 
de  la  permanence,  et  il  enseigne  le  chemin  du  milieu.  Aussi  dit-il  :  «  Je  ne  suis 
pas  en  contradiction  avec  le  monde  ;  mais  le  monde  est  en  contradiction  avec 
moi  ». 
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Le  VatsTputrTya.  —  Si  le  Pudgala  n'existe  pas,  qu'est-ce  qui  voyage 
dans  le  samsara  ?  En  effet,  on  ne  peut  admettre  que  le  samsara 
lui-même  voyage.  D'ailleurs  Bhagavat  a  dit  :  «  Les  êtres  égarés  par 
l'ignorance,  liés  par  la  soif,  voyagent  ici  et  là,  soit  chez  les  damnés, 
soit  chez  les  animaux,  soit  dans  le  chemin  des  prêtas,  des  hommes, 
des  dieux  ;  ainsi  éprouvent-ils  longtemps  toute  souffrance.  »  ' 

Nous  demanderons  comment  le  Pudgala  voyage  dans  le  samsara. 
Vous  direz  que  ce  voyage  consiste  à  abandonner  les  éléments  anciens, 
à  prendre  de  nouveaux  éléments  :  mais  nous  avons  montré  que  cette 
explication  est  inadmissible  (ci-dessus  p.  259).  La  bonne  explication 
est  simple  :  de  la  flamme  qui  brûle  une  jongle  on  dit  qu'elle  voyage, 
bien  qu'elle  ne  soit  que  des  moments  de  flamme,  parce  que  ceux-ci 
constituent  une  série  ;  de  même  le  concert  des  éléments  incessamment 
renouvelés  reçoit,  par  métaphore,  le  nom  d'être  ;  supportée  par  la 
soif,  la  série  des  éléments  voyage  dans  le  samsara.  (Comparer  iii.  18  ; 
ci-dessus  p.  260  n.  3). 

Le  VatsTputrTya.  —  Si  les  seuls  éléments  existent,  on  ne  voit  pas 
que  puisse  s'expliquer  cette  parole  de  Bhagavat  :  «  Dans  le  temps 
passé,  le  maître  Sunetra,  c'était  ce  moi-même  »  2.  —  En  effet,  dans 

Vibhfisfi,  77,  17  :  «  ...  qui  dit  que  [le  jlva]  est  différent  du  corps,  n'est  pas  le 
corps,  entre  dans  l'opinion  de  la  permanence.  Il  n'est  pas  de  doctrines  hétérodoxes 
(bâhya  mârga),  il  n'est  pas  de  mauvaises  opinions  (kudrstigata)  qui  n'entrent 
dans  les  opinions  d'anéantissement  ou  de  permanence.  Tous  les  Tathagatas,  pour 
s'y  opposer,  enseignent  le  chemin  d'entre-deux,  à  savoir  :  le  rûpa  et  la  pensée  ne 
sont  pas  anéantis,  ne  sont  pas  permanents.  »  —  Ci-dessus  p.  265,  n.  1. 

1.  Samyukta,  6,  15.  —  Seul  ParamSrtha  cite  le  Sûtra  tout  au  long  ;  Hiuan-tsang 
et  le  tibétain  n'ont  que  la  première  phrase.  —  Comparer  Samyutta,  ii.  78,  iii.  149  : 
anamataggâyam  samsâro  pubbakoti  na  pannâyati  avijjânlvaranânam 
sattânam  tanhâsamyojanânam  samdhûvatam  samsaratam. 

Même  argument  dans  Samnutïyanikayasfistra. 

Du  point  de  vue  des  Mâdhyamikas,  ni  le  permanent,  ni  l'impermanent  ne  peu- 
vent transmigrer  :  nityasya  samsrtir  nâsti  naivânityasya  samsrtih  /  svap- 
navat  samsrtir  proktâ  tvayâ  tattvavidâm  vara  (Cattistava,  cité  Bodhicarya- 
vatfirapanjika,  ix.  108). 

2.  Vibhasa,  82,  il.  —  Sunetro  nârna  èâsteti  saptasûryodayasûtre  'yam  eva 
bhagavân  rsih  sunetro  nâma  babhûveti. 
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l'hypothèse  de  l'existence  des  seuls  éléments  métaphoriquement 
dénommés  «  moi  »,  les  éléments  du  passé  n'étant  pas  ceux  du  pré- 
sent, Bhagavat  ne  peut  pas  s'exprimer  ainsi. 

Mais  quelle  est  la  chose  que  Bhagavat  appelle  «  moi  »  ?  Le  Pud- 
gala,  direz-vous  :  alors,  le  «  moi  »  du  passé  étant  identique  au 
«  moi  »  du  présent,  le  «  moi  »  est  permanent.  Pour  nous,  lorsque 
Bhagavat  dit  :  «  Le  maître  Sunetra  était  ce  moi-même  »,  il  nous 
apprend  que  les  éléments  qui  constituent  son  «  moi  »  actuel  font 
partie  de  la  même  série  que  les  éléments  qui  constituèrent  Sunetra. 
De  même  on  dit  :  «  Ce  feu  est  arrivé  ici  en  brûlant.  '  »  [6  b] 

Vous  affirmez  l'existence  d'un  moi  réel  :  confessons  que  les  Boud- 
dhas Tathagatas  seuls  le  voient,  [tant  il  est  subtil].  Mais  si  les 
Bouddhas  voient  le  moi,  ils  produiront  une  solide  croyance  au  moi 
(âtmagrâha)  ;  de  cette  croyance  au  moi  naîtra  chez  eux  la  croyance 
au  mien  ;  de  ces  deux  croyances  naîtra  chez  eux  affection  pour  le 
moi  et  pour  le  mien.  —  Bhagavat  a  dit  en  effet  que  :  «  Quiconque 
croit  au  moi,  croit  au  mien  ;  croyant  au  mien,  il  s'attache  aux  élé- 
ments comme  s'ils  étaient  moi  et  miens  ».  —  Il  y  aura  donc,  chez 
les  Bouddhas,  satkâyadrsti  (v.  7)  ;  ils  seront  liés  par  l'affection  pour 
le  moi  et  pour  le  mien  ;  ils  seront  bien  loin  de  la  délivrance. 2 

Le  Vatsïputrîya.  —  L'affection  pour  le  moi  ne  se  produit  pas  à 


Le  SaptasQryasQtra  d'Anguttara,  iv.  103,  n'identifie  pas  Sunetra  et  Bhagavat  : 
bhûtapubbam  bhikkhave  Sunetto  nâma  satthâ  ahosi  titthakaro  kâmesu 
vltarâgo  ...  (Comparer  Aiiguttara  iii.  371,  373).  Suivent,  sur  le  destin  des  disciples 
de  Sunetra  et  les  renaissances  de  Sunetra,  des  détails  qu'on  trouve  aussi  dans 
VibhSsa,  82,  11.  —  Pas  de  mention  de  Sunetra  dans  les  fragments  du  Saptasûrya 
de  Siksasamuecaya,  p.  247  et  Karmaprajnapti,  Mdo,  62,  fol.  66  a.  —  Dans  Saun- 
darananda,  xi.  57,  on  ne  voit  pas  non  plus  que  Sunetra  soit  Bhagavat. 

1.  ekasamtânatâm  daréayatïti  yasmât  sunetro  buddhasamtâna  evâsld 
atah  sa  evâham  ity  abhedopacârah  /  yathâ  sa  evâgnir  yah  pûrvam  drsto 
dahann  âgata  iti  samtânavrttyâ  sa  evety  ucyate. 

2.  saisâm  syâl  satkâyadrstir  iti  /  saisâm  tathâgatânâm  âtmâtmïyâkârâ 
satkâyadrstih  syât  /  drdhatarâtmâtniîyasnehaparigrâhitabandhanânâm 
iti  I  âtmadrstâv  âtmlyadrstau  ca  satyâm  âtmasneha  âtmïyasnehaé  ca  bha- 
vatlty  ato  râgo  bandhanam  (v.  45  d)  iti  krtvâ  drdhlkrtabandhanânâm. 
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l'endroit  du  moi.  Expliquons-nous  :  quand  on  reconnaît  un  moi  dans 
ce  qui  n'est  pas  le  moi,  ainsi  que  font  les  hétérodoxes,  on  éprouve 
affection  pour  ce  prétendu  moi  ;  mais,  quand  on  voit  le  moi  dans  ce 
qui  est  vraiment  le  moi,  c'est-à-dire  dans  le  Pudgala  ineffable,  ainsi 
que  font  les  Bouddhas,  aucune  affection  ne  se  produit  à  l'endroit  du 
moi. 

Ce  discours  n'a  aucun  fondement.  Le  Vâtsïputrïya,  sans  ombre 
de  raison,  introduit  la  maladie  de  l'hérésie  dans  l'enseignement  du 
Maître.  —  De  la  sorte,  tandis  que  les  uns  admettent  un  Pudgala 
ineffable,  d'autres  nient  l'existence  de  tous  les  dharmas  1  ;  les  hété- 
rodoxes admettent  un  moi  à  part  des  éléments.  Toutes  ces  doctrines 
sont  inexactes  et  présentent  le  même  défaut  de  ne  pas  conduire  à  la 
délivrance. 

Si  le  moi  n'existe  absolument  pas  \  comment  la  pensée  —  laquelle 

f.  VySkhyS  :  y  a  ékesâm  pudgalagrâha  iti  vâtsïputrïyânâm  /  ekesâm  sar- 
vanâstigrâha  iti  maclhyamakacittânâm.  —  C'est  la  seule  référence  au  système 
Madhyamaka  que  contienne  l'ouvrage  de  Vasubandhu. 

Notre  traduction  d'après  Hiuan-tsang.  —  Paramârtha  :  «  Donc,  sans  cause  ou 
raison,  on  introduit  la  maladie  de  l'opinion  dans  la  Bonne  Loi  du  Tathagata  :  il  y 
a  des  docteurs  qui  nient  le  nairâtmya  et  produisent  la  croyance  à  l'existence  de 
Vâtman  ;  il  y  a  en  outre  des  docteurs  qui  nient  l'existence  et  affirment  l'inexis- 
tence de  tout  ;  les  hétérodoxes  croient  à  Vâtman  conçu  comme  une  chose  à  part. 
Dans  la  Bonne  Loi,  des  docteurs  produisent  la  croyance  à  Vâtman  et  la  croyance 
à  l'inexistence  universelle.  Tous  ces  docteurs  pareillement  n'obtiennent  pas  la 
délivrance,  parce  qu'ils  ne  diffèrent  pas  ». 

2.  Kiokuga  cite  un  commentaire  du  Vijnaptimâtra  :  «  Si  le  moi  n'est  pas  réel, 
qui  se  souvient,  qui  reconnaît  les  choses,  qui  récite  et  retient  les  livres,  qui  répète 
les  textes,  qui  aime  les  uns  et  hait  les  autres,  qui  aime  ce  qui  est  bon  et  hait  le 
reste  ?  ....  Les  Vâtsïputrïyas  ont  un  raisonnement  :  «  [Dans  le  système  de  nos 
adversaires]  les  êtres  (sattvas)  ne  se  souviennent  pas  ;  parce  qu'ils  ne  sont  pas 
des  «  soi  »,  comme  l'espace  ». 

Explications  de  la  cause  de  la  mémoire,  huit  explications  différentes,  VibhasS, 
11,  15  :  Il  y  a  des  docteurs  qui  maintiennent  que  le  moi  de  sa  nature  est  réel,  les 
Vâtsïputrïyas  qui  disent  :  «  Nous  disons  qu'il  y  a  un  moi  qui  se  souvient  de  ce  qui 
a  été  fait  ;  car  d'abord  soi-même  on  éprouve,  en  suite  soi-même  on  se  souvient. 
S'il  n'y  a  pas  de  moi,  comment  se  souviendrait-on  de  ce  qui  a  été  fait?  ...  »  Encore 
il  y  a  des  docteurs  qui  disent  :  «  La  pensée  antérieure  va  et  dit  à  la  pensée  posté- 
rieure :  J'ai  fait  ceci  ;  vous,  retenez  et  souvenez-vous C'est  ainsi  qu'on  se  sou- 
vient de  ce  qui  a  été  fait  ». 

18 
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périt  dès  qu'elle  est  née  [7  a]  —  est-elle  capable  de  se  souvenir 
(smarana)  d'un  objet  perçu  (anubhûta)  longtemps  auparavant  ? 
Comment  est-elle  capable  de  reconnaître  (pratyabhij flâna)  l'objet 
semblable  à  celui  qui  a  été  perçu  ? 

Mémoire  (ou  réminiscence)  et  reconnaissance  naissent  immédiate- 
ment, dans  une  série,  d'une  certaine  sorte  de  pensée,  lorsque  cette 
sorte  de  pensée  procède  de  la  notion  de  l'objet  jadis  perçu  et  qu'on 
nomme  «  objet  de  la  mémoire  »  (snirtivisayasamjnânvayacittavi- 
éesât). 

Examinons  d'abord  la  mémoire. 

Quelle  est  cette  sorte  de  pensée  d'où  la  mémoire  jaillit  immédiate- 
ment ? 

Nous  répondons  :  tadâbhogasadrsasambandMsamjnâdimâmé 
cittaviéesah  âsrayavisesasokavyâksepâdyanupahataprabhâvah  :  ' 

VibhSsS,  12,  1,  expose  la  doctrine  «  droite  »  des  Sarvastivadins. 

Explication  de  la  mémoire  dans  l'école  Madhyamaka,  voir  notamment  Bodhi- 
caryavatara,  ix.  24  (contre  le  Vijflanavada),  73  (contre  le  Pndgalavada),  101. 

Milinda,  78-80;  Demiéville,  161,  Compendium,  Introduction,  p.  42  (d'après  le 
Patthana). 

Sur  la  mémoire,  Koéa,  i.  33,  p.  60-61,  ii.  24,  p.  154,  26  a,  p.  162,  vi.  15,  p.  160. 

1.  D'après  la  Vyakhya,  on  peut  restituer  le  Bhasya:  smrtivisayasamjnânvayâc 
cittaviéesât  smaranam  bhavati  pratyabhijnânam  va  I  kldréâc  cittaviéesât  j 
tadâbhogasadréasambandhisamjnâdimataé  cittavisesâd  âérayaviéesaéoka- 
vyâksepâdyanupahataprabhâvât  /  tâdrso  py  atadanvayah  [smaranam] 
bhâvayitum  [asamarthah]  /  [nâpy]  anyâdréo  'pi  [tadanvayah]. 

Vyakhya:  smrtivisayasamjnânvayâc  cittaviéesâd  iii\  smrtivisayo  'nubhûto 
'rthah  /  taira  samjnâ  sânvayo  hetur  asyeti  smrtivisayasamjnânvayah  / 
cittaviéesah  kimcid  eva  cittam  na  sarvam  ity  arthah  /  tasmât  smaranam 
bhavati  pratyabhijnânam  va  //  evam  ubhayaviéesane  krte  prcchati  kîdrûâc 
cittaviéesâd  iti  I  âha  /  tadâbhoga  iti  vistarah  j  yasmin  smartavya  âbhogas 
tadâbhogah  /  sa  ca  tena  sadrsâh  sambandhinaé  ca  samjnâdayo  ye  te 
vidyante  'syeti  tadâbhogasadrsasambandhisamjnâdimâmé  cittaviéesah  j 
âdigrahanena  pranidhânanibandhâbhyâsâdigrahanam  /  âsrayaviéesaé  ca 
èokaè  ca  vyâksepaê  câdir  esâm  iti  âsrayaviêesaêokavyâksepâdïni  /  tair  anu- 
pahataprabhâvaé  cittaviéesah  sa  evam  anena  pradaréito  bhavati  /  tasmâd 
ïdréâc  cittaviéesât  smrtir  bhavati  / 

tad  idam  uktam  bhavati  /  tadâbhogavatah  :  yadi  tatrâbhogah  kriyate  / 
sadréasamjnâdimatah  :  yatra  sâdréyàt  smrtir  bhavati  j  sambandhisamjnâ- 
dimatah  :  yatrântarenâpi  sâdréyam  dhûmâdidarsanât  smrtir  bhavati  j 
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une  certaine  pensée  (cittavisesa),  fléchie  (-àbhoga)  vers  l'objet  de  la 
mémoire  (tad-),  une  pensée  dans  laquelle  se  trouvent  (-màn)  des 
notions  (samjnâ)  en  relation  (sambandhin)  avec  cette  chose  ou 
semblables  (sadrsa)  à  cette  chose,  ou  encore  des  «  résolutions  »  de 
certaine  nature,  etc.  (àdi)  ;  à  la  condition  toutefois  que  le  pouvoir 
(prabhâva)  que  possède  cette  pensée  de  produire  la  mémoire  ne  soit 
pas  paralysé  (upahata)  par  une  modification  psycho-somatique  pro- 
venant de  la  maladie  (âsrayavisesa),  par  le  chagrin  (soka),  le 
trouble  mental  (cittavyâksepa),  l'influence  perturbatrice  des  formules 
magiques,  etc.  (àdi). 

1.  Il  faut  que  se  produise  une  flexion  de  la  pensée,  un  acte  d'atten- 
tion, vers  l'objet  (yadi  tatrâbhogah  kriyate)  ;  2.  il  faut  que  la  pensée 
comporte  une  notion  (samjnâ)  semblable  à  l'objet,  dans  le  cas  où  on 
se  souvient  en  raison  de  la  ressemblance  [Par  exemple,  je  me  sou- 
viens du  feu  perçu  jadis  parce  que  la  notion  de  feu  est  placée  dans 
ma  pensée  par  la  vue  du  feu  présent]  ;  3.  ou  bien  il  faut  que  la  pensée 
comporte  une  notion  en  relation  avec  l'objet,  dans  le  cas  où  on  se 
souvient  sans  qu'il  y  ait  ressemblance  [Par  exemple,  je  me  souviens 
du  feu  parce  que  la  notion  de  fumée  est  placée  dans  ma  pensée  par 
la  vue  de  la  fumée]  ;  4.  ou  bien  il  faut  que  la  pensée  comporte  un 
pranidhâna,  résolution,  un  abhyâsa,  habitude  [Par  exemple  la  réso- 
lution a  été  placée  dans  la  série  mentale  :  «  Je  me  souviendrai  de 
ceci  à  tel  moment  »]  ;  5.  même  lorsqu'elle  est  de  cette  nature  —  c'est- 
à-dire  présente  le  caractère  1  et  un  des  caractères  2-4  —  si  la  pensée 
ne  procède  pas  de  la  notion  de  l'objet  de  la  mémoire  (atadanvaya 

pranidhânanibandhâbhyâsâdimatas  ca  :  yatra  pranidhânam  atra  kâle 
smartavyam  abhyâso  'vâsya  smarane  //  âsrayavisesâdibhir  anupahata- 
prabhâvâd  iti  /  vyâdhilaksanena  ûérayaviêesena  éokena  vyâksepena  anya- 
ira  kâye  j  âdisabdagrhïtais  ca  karmavidyâdibhih  j 

tâdrso  'pîti  vistarah  /  tadâbhogavân  [tatsadréa]samjnâdimân  amipaha- 
taprabhâvo  'plty  arthah  /  atadanvaya  ity  asmrtivisayasatnjnânvaya  ity 
arthah  j  bhâvayitum  utpâdayitum  //  anyâdrsa  ity  atadâbhogayâvatsam- 
jnâdimân  upahataprabhâvo  va. 

Les  commentateurs  de  Hiuan-tsang  discutent.  P'ou  kouang  a  trois  explications 
de  smrtivisayasamjnânvaya,  trois  explications  de  sadréa  que  Fa-pao  rejette 
deux  de  sambandhin,  etc.  (Kiokuga,  xxx.  fol.  7  b). 
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=  a-smrtivisayasamjnânvaya)  —  c'est-à-dire  si  la  pensée  envi- 
sagée ne  se  produit  pas  dans  une  série  où  la  notion  d'un  certain 
objet  a  été  placée  par  la  perception,  si  cette  pensée  ne  découle  pas 
de  cette  notion  —  la  pensée  ne  peut  produire  (bhâvayitum  ==  utpâ- 
dayitum)  la  mémoire  ;  6.  lorsqu'elle  n'est  pas  de  cette  nature,  quand 
bien  même  elle  procéderait  de  la  notion  de  l'objet  de  la  mémoire,  elle 
ne  peut  produire  la  mémoire. 

Le  Vatsïputrïya.  —  Gomment  une  pensée  peut-elle  voir  et  une 
autre  pensée  se  souvenir  ?  Il  répugne  que  Yajnadatta  se  souvienne 
de  l'objet  qu'a  vu  Devadatta. 

En  effet.  Il  n'y  a  pas  de  connexion  (sambandha)  entre  Devadatta 
et  Yajnadatta  :  leurs  pensées  ne  sont  pas  en  relation  de  cause  et 
d'effet  (kâryakâranabhâva),  comme  c'est  le  cas,  des  pensées  qui 
forment  série.  —  Certes  nous  ne  disons  pas  qu'une  pensée  voit  un 
objet  [7  b]  et  qu'une  autre  pensée  se  souvient  de  cet  objet  pour  cette 
raison  que  ces  deux  pensées  appartiennent  à  une  même  série.  Nous 
disons  qu'une  pensée  du  passé,  portant  sur  un  certain  objet,  amène 
à  l'existence  une  pensée  autre,  la  pensée  actuelle,  capable  de  se 
souvenir  de  cet  objet.  En  d'autres  termes,  une  pensée  de  mémoire 
(smaranacitta)  naît  d'une  pensée  de  vue  (anubhavacitta,  darsana- 
citta),  comme  le  fruit  naît  de  la  graine,  par  la  force  du  dernier  stade 
de  la  transformation  de  la  série.  Ce  point  a  été  éclairci  (ii.  36  c,  trad. 
p.  185).  —  Ensuite  la  «  reconnaissance  »  (pratyabhijnâna)  naît  de 
la  mémoire  (smarana). 

Le  Vatsïputrïya.  —  En  l'absence  d'une  âme,  qui  se  souvient  ?  ' 

1.  La  VyakbyS  fournit  le  texte  du  Bhasya  lorsqu'elle  explique  (ci-dessous 
p.  278-9)  la  discussion  relative  à  la  question  :  «  En  l'absence  d'une  âme,  qui 
connaît  ?  »  evam  ko  vijânâtîti  vistarah.  Il  suffit  de  remplacer  vijânâti  par 
smarati,  vijnâna  par  smarana. 

Bhâsya  :  asaty  âtmani  ka  esa  vijânâti  /  vijânâtîti  ko  'rlhah  /  vijnânena 
visayam  grhnâti  /  kim  tad  grahanam  anyad  vijnânât  /  vijnânam  tarhi 
karoti  /  uktah  sa  yas  tat  karoti  vijnânahetur  indriyârthamanaskârâh  «  / 

a.  Dans  la  discussion  de  la  mémoire,  lire  :  smaranahetuTt  smrtivisayasam- 
jnânvayah  ....  (comme  p.  274  n.  1.). 
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Vasubandhu.  —  Qu'entendez-vous  par  «  se  souvenir  »  ? 

Le  Vatslputrlya.  —  Saisir  l'objet  par  la  mémoire. 

Vasubandhu.  —  Est-ce  que  «  saisir  »  diffère  de  la  mémoire  ? 

Le  Vatslputrlya.  —  La  mémoire  est  l'agent  de  l'action  «  saisir  ».  ' 

Vasubandhu.  —  Nous  avons  expliqué  ce  qui  est  agent  de  cette 
action,  nous  avons  expliqué  ce  qui  saisit  :  c'est  la  cause  de  la  mé- 
moire, à  savoir  une  pensée  d'une  certaine  nature  (Voir  p.  274-5). 

Le  Vatslputrlya.  —  Mais,  si  c'est  seulement  une  certaine  sorte  de 
pensée  qui  est  cause  de  la  mémoire,  comment  peut-on  dire  que  Caitra 
se  souvient  ? 

Vasubandhu.  —  On  donne  le  nom  de  Caitra  à  une  série  ;  une 
pensée  de  mémoire  naît,  dans  cette  série,  d'une  pensée  de  vue  :  en 
raison  de  ce  fait  on  dit  que  Caitra  se  souvient. 

Le  Vatslputrlya.  —  En  l'absence  d'âme,  de  qui  est  la  mémoire  ? 2 

Vasubandhu.  —  Quel  est  le  sens  de  ce  génitif  :  «  de  qui  »  ? 

Le  Vatslputrlya.  —  Ce  génitif  désigne  le  maître,  le  possesseur. 

Vasubandhu.  —  Expliquez  par  un  exemple  comment  vous  entendez 
que  quelqu'un  est  le  maître  de  la  mémoire. 

yat  tarhi  caitro  vijânâtîty  ucyate  /  tato  hi  caitrâkhyât  samtânâd  vijnânod- 
bhavam  drstvocyate  «  (?)  j 

1.  ParamSrtha  :  «  Pas  différent  de  la  mémoire,  car  la  mémoire  prend  »  ;  Hiuan- 
tsang  :  «  Pas  différent  de  la  mémoire,  seulement  [prendre]  provient  de  l'agent  ». 

2.  asaty  âtmani  kasyedam  vijnânam  /  kimarthaisâ  sasthï  j  svâmyarthâ  j 
yathâ  kah  kasya  svâmï  j  yathâ  gos  caitrah  /  katham  asau  tasyâh  svâmï  / 
tadadhlno  hi  tasyâ  vûhadohâdisu  viniyogah  /  kva  ca  punar  vijnânam 
viniyoktavyam  yata  etasya  svâmï  mrgyate  /  vijnâtavyârthe  /  kimartham 
viniyoktavyam  j  vijnânârtham  /  aho  sûktâni  sukhaidhitânâm  /  tad  eva  hi 
nâma  tadartham  viniyoktavyam  iti  /  katham  ca  viniyoktavyam  utpâdanata 
âhosvit  sampresanatah  /  vijiiânagatyayogâd  utpâdanatah  /  hetur  eva  tarhi 
svâmï  prâpnoti  /  phalam  eva  ca  svam  /  yasmâd  dhetor  âdhipatyam  phale 
phalena  ca  tadvân  hetur  iti  y  a  evâsya  hetur  vijîîânasya  tasyaivâsau  /  y  as 
câpi  sa  caitrâbhidhânah  samskârasamûhasamtânas  tasya  gavâkhyasya 
desântaravikârotpattau  ca  kâranabhâvam  cetasikrtva  [svâmitvam  ucyate] 
na  tu  kascid  [atra  dravyasatpudgalah]  I  na  tatrâpi  hetubhâvam  vyatïtyâsti 
svâmibhâvah  / 

».  MS.  °samtânâd  bhavadrstyocyate.  —  Le  sens,  d'après  Paramartha,  est 
clair  :  «  On  dit  que  Caitra  discerne  parce  qu'on  voit  un  discernement  (vijnâna) 
naître  de  la  série  nommée  Caitra  ». 
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Le  Vâtsîputrlya.  —  Comme  Caitra  est  le  maître  de  la  vache. 

Vasubandhu.  —  En  quoi  Caitra  est-il  le  maître  de  la  vache  ? 

Le  Vâtsîputrlya.  —  En  ceci  qu'il  la  dirige  et  emploie  à  sa  guise 
au  charriage,  etc. 

Vasubandhu.  —  A  quoi  est  donc  dirigée  et  employée  la  mémoire 
[8  a]  que  vous  lui  cherchiez  à  grand  peine  un  maître  ? 

Le  Vatsïputrïya.  —  Elle  est  dirigée  et  employée  à  l'objet  dont  on 
veut  se  souvenir,  [c'est-à-dire  :  elle  est  employée  à  se  souvenir]. 

Vasubandhu.  —  À  quelle  fin  ? 

Le  Vâtsîputrlya.  —  Pour  que  la  mémoire  naisse. 

Vasubandhu.  —  Propos  d'oisif  !  Je  dirige  et  emploie  une  certaine 
chose  en  vue  de  cette  chose  même  !  Expliquez-moi  cependant  com- 
ment la  mémoire  est  employée  :  voulez-vous  dire  qu'on  l'envoie  dans 
un  certain  lieu  ?  voulez-vous  dire  qu'on  la  fait  naître  ? 

Le  Vâtsîputrlya.  —  La  mémoire  ne  se  meut  pas  ;  elle  n'est  donc 
pas  envoyée.  On  la  fait  naître. 

Vasubandhu.  —  Ce  que  vous  appelez  «  maître  »  est  donc  simple- 
ment la  cause,  ce  que  vous  appelez  «  sujet  »  est  simplement  le  fruit. 
En  effet  la  cause,  par  sa  maîtrise,  fait  que  le  fruit  naisse  ;  elle  est 
donc  «  maître  »  ;  et  le  fruit,  en  tant  que  subordonné  à  la  cause  au 
moment  de  sa  production,  est  dit  «  sujet  ».  Puisque  la  cause  suffit 
comme  maître,  pourquoi  réclamer  un  moi  à  qui  vous  puissiez  attri- 
buer la  mémoire  ?  La  mémoire  appartient  à  ce  qui  est  la  cause  de  la 
mémoire.  —  Des  complexes  de  samskâras,  ou  des  cinq  éléments, 
formant  séries  homogènes,  sont  désignées  sous  le  nom  de  Caitra  et 
de  vache.  On  dit  que  la  série-Caitra  possède  la  série-vache,  parce  que 
la  série-Caitra  est  la  cause  du  déplacement  local  et  de  diverses  modi- 
fications de  la  série-vache.  Il  n'y  a  pas  là  une  entité,  une  et  réelle, 
«  Caitra  »,  ni  une  autre  entité  «  vache  »  ;  il  n'y  a,  pour  la  série- 
Caitra,  aucune  qualité  de  propriétaire  ou  de  maître  en  dehors  de  sa 
qualité  de  cause. 

Comme  il  en  va  de  la  mémoire,  de  même  en  va-t-il  de  la  recon- 
naissance. 

Nous  répondrons,  mutatis  mutandis,  aux  questions  :  «  Quelle  est 
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la  chose  qui  connaît  (vijânâti)  ?  A  qui  attribuer  la  connaissance 
(kasya  vijiiânam)  ?  »  et  aux  autres  questions  semblables  :  «  Quelle 
est  la  chose  qui  sent,  qui  se  fait  des  notions  ?  »  comme  nous  avons 
répondu  aux  questions  :  «  Quelle  est  la  chose  qui  se  souvient  ?  À  qui 
attribuer  la  mémoire  et  la  reconnaissance  ?  »  [8  b] 

Certains  docteurs  '  disent  que  l'âme  (âtman)  existe,  car  l'action 
(bhâva)  dépend  d'un  agent  (bhavitar)  ~,  comme  la  marche  de  Deva- 
datta  dépend  de  Devadatta.  La  marche  est  l'action,  Devadatta  est 
l'être  actif.  De  même  la  connaissance  (vijnâna)  et  tout  ce  qui  est 
action  dépend  d'un  «  point  d'appui  »  (âsraya,  «  substance  »),  «  celui 
qui  connaît  (vijnâtar)  »  ',  l'agent. 

On  demandera  à  ces  docteurs  ce  qu'ils  entendent  par  Devadatta. 
S'ils  regardent  Devadatta  comme  une  individualité  réelle,  nous  avons 
discuté  et  réfuté  cette  théorie.  Reste  que  Devadatta  soit  une  indivi- 
dualité fictive  et  non  pas  une  entité  individuelle  ;  reste  que  Devadatta 
soit  seulement  le  nom  qu'on  donne  à  la  série  des  samskâras.  Dans 
le  sens  où  on  peut  dire  qu'un  tel  Devadatta  marche,  dans  le  même 
sens  nous  pouvons  dire  que  Devadatta  connaît. 

Comment  Devadatta  marche-t-il  ?  —  «  Devadatta  »  n'est  qu'une 
série  homogène  de  samskâras,  moments  d'existence  se  remplaçant 
sans  interruption  et,  en  gros,  pareils  les  uns  aux  autres.  Les  sots 
voient  dans  cette  série,  ou  plutôt  sous  cette  série,  une  entité  qui 
serait  la  cause  du  fait  que  cette  série  naît  dans  un  endroit  différent, 
la  cause  par  l'efficace  de  laquelle  les  moments  successifs  de  l'exis- 
tence du  corps  de  Devadatta  se  produisent  en  des  lieux  différents. 
En  effet,  la  marche  de  Devadatta  est  simplement  le  fait  de  la  nais- 

1.  D'après  les  commentateurs  de  Hiuan-tsang,  ces  docteurs  sont  les  Sâmkhyas; 
d'après  la  Vyâkbyâ,  la  formule  est  des  Grammairiens  ;  pour  Stcherbatski,  Vasu- 
bandhu  continue  ici  la  controverse  avec  le  Vâtslputrïya  :  et  en  effet  la  Vyakhya 
dit  que  cet  argument  tend  à  établir  l'existence  du  Pudgala.  —  Voir  Kosa,  iii.  28  a, 
discussion  du  Pratïtyasamutpâda,  réfutation  du  vaiyâkaranacodya  (objection 
du  grammairien)  :  «  Il  n'y  a  pas  d'action  (kriyâj  sans  agent  (akartrkâ)  ».  La 
bhûti  n'est  pas  différente  du  bhavitar. 

2.  yo  'py  âha  j  bhâvasya  bhavitrapeksatvâd  [âtmâsti  .... 

3.  vijnâtrâ  bhavitavyam  /  pudgalenety  abhiprâyah. 
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sance  de  la  série  qu'est  le  corps  en  des  lieux  différents  ;  la  cause  de 
ce  fait  —  c'est-à-dire  le  moment  antérieur  de  la  série  —  reçoit  le 
nom  de  «  marcheur  ». 

C'est  dans  ce  sens  que  nous  disons  que  Devadatta  marche,  pour 
désigner  une  marche  toute  semblable  à  celle  de  la  flamme  ou  du  son  : 
la  flamme  marche,  le  son  marche,  c'est-à-dire  la  série-flamme  et  la 
série-son  vont  naissant  d'un  lieu  dans  un  autre  '.  De  même  le  monde 
dit  que  Devadatta  connaît  (vijânâti)  parce  que  ce  complexe  qu'est 
Devadatta  est  la  cause  de  la  connaissance  (vijfiâna)  [9  a]  ;  et,  pour 
se  conformer  à  l'usage  reçu,  les  Àryas  eux-mêmes  s'expriment  de 
cette  manière,  qui  est  inexacte. 

Cependant  le  Sûtra  dit  que  la  connaissance  connaît  l'objet.  Que 
fait  le  vij flâna  à  l'égard  de  l'objet  ? 

Rien  que  ce  soit  ;  tout  simplement,  il  naît  semblable  à  l'objet.  De 
même  que  le  fruit,  bien  qu'il  ne  fasse  rien  2,  est  dit  répondre  à  la 
semence,  reproduire  la  semence,  parce  qu'il  naît  semblable  à  la 
semence  '  ;  de  même  le  vijfiâna,  bien  qu'il  n'accomplisse  aucune 
opération  à  l'endroit  de  l'objet,  est  dit  connaître  l'objet  parce  qu'il 
naît  semblable  à  l'objet.  —  Cette  similitude  du  vijfiâna  consiste  en 

1.  gacchatigamanâbhidhânavad  iti  /  yathâ  jvâlâ  gacchati  sabdo  gaccha- 
titi  gacchatisabdâbhidhânam  /  yathâ  jvâlâyâh  sabdasya  va  gamanam 
evam  devadatto  gacchati  devadattasya  gatnanam  /  anena  drstântena  vijâ- 
nâti devadatta  iti  sidhyati. 

C'est  une  opinion  des  Sarvâstivadins  que  la  gati  (ou  gamana)  est  impossible, 
iv.  2  b,  p.  4-5. 

2.  akurvad  api  kimcid  iti.  —  Vyakbyâ  :  parispandam  akurvad  apïty 
arthah  / 

3.  sâdrsyenâtmalâbhâd  iti.  —  Vyâkhya  :  kâranasâdrsyena  kâryâtmalâ- 
bhât. 

«  Répondre  à  la  semence  »,  «  reproduire  la  semence  »,  Hiuan-tsang  :  tch'eou 
(clef  164)  =  rendre  la  pareille,  répondre. 

La  Vibhâsâ,  93,  3,  explique  qu'on  ne  peut  attribuer  l'action  de  samyoga,  sa- 
manvâgama  (tch'êng  tsieou,  Rosemberg,  204.  —  Ci-dessous  p.  285,  samyoga 
—  hô)  ni  à  un  pudgala  ni  aux  dharmas  :  le  premier  n'existe  pas,  les  seconds 
sont  dépouillés  de  toute  activité.  Aucun  dharma  n'est  ni  l'agent  ni  l'objet  d'une 
action  de  samyoga.  Mais,  de  même  qu'il  y  a  cause-fruit,  souillure-pureté,  lien- 
délivrance,  processus-arrêt,  de  même  la  qualité  d'être  samyukta  ou  asamyukta 
existe. 
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ceci  qu'il  a  l'aspect  de  l'objet  '.  En  raison  de  cette  similitude  on  dit 
que  le  vijhâna  connaît  l'objet  qui  n'est  qu'une  de  ses  causes  :  l'or- 
gane est  aussi  cause  du  vijhâna,  mais  on  ne  dit  pas  que  le  vijhâna 
connaisse  l'organe  parce  que  le  vijhâna  ne  prend  pas  l'aspect  de 
l'organe.  —  Cette  manière  de  dire  :  «  Le  vijhâna  connaît  »,  est  encore 
justifiée  à  un  autre  point  de  vue.  Des  moments  successifs  de  vijhâna 
naissent  à  l'endroit  de  l'objet  :  le  moment  antérieur  est  la  cause  du 
moment  postérieur  ;  le  vijhâna  est  donc  cause  du  vijhâna2  ;  il  est 
donc  nommé  agent  (kartr)  puisqu'il  est  cause  3  :  on  lui  attribue 
l'action  de  connaître  comme  on  attribue  à  la  cloche  l'action  de  sonner 
ou  à  la  lampe  l'action  de  marcher. 

La  lampe  marche,  dit-on  :  voici  en  quoi  consiste  la  marche  de  la 
lampe.  «  Lampe  »  est  le  nom  attribué  par  métaphore  à  la  série 
ininterrompue  des  moments  de  flamme  qu'on  regarde,  à  tort,  comme 
une  «  unité  ».  Quand  un  de  ces  moments  successifs  naît  dans  un  autre 
lieu  que  le  moment  précédent,  on  dit  que  la  lampe  marche  :  mais  il 
n'existe  pas  un  «  marcheur  »  à  part  et  distinct  des  moments  de 
flamme.  De  même  on  désigne  métaphoriquement  par  vijhâna,  «  In- 
telligence »,  une  série  de  pensées  [9  b]  :  lorsqu'un  moment  de  pensée 
naît  relativement  à  un  nouvel  objet,  on  dit  que  l'intelligence  connaît 
cet  objet  \  —  On  dit  que  l'intelligence  connaît  :  de  même  que  l'on  dit 
que  «  la  couleur  existe  (bhavati),  naît,  dure  (tisthati)  »,  sans  qu'il  y 
ait  un  «  existant  »  (bhavitr),  un  «  naissant  »,  un  «  durant  »,  distinct 
de  ce  qu'on  nomme  son  existence,  etc.  ' 

1.  tadâkâratâ  =  nîlâdivisayâkâratâ.  —  La  connaissance  du  bleu  a  un 
«  aspect  »  bleu. 

2.  vijnânakâranabhâvât  —  vijnânam  vijnânântarasya  kâranam 

3.  kârane  kartrsabdanivesâd  iti.  —  Vyakhya  :  kâranam  kartrbhûtam  iti 
krtvâ  I  lad  yathâ  nâdasya  kâranam  ghanta  iti  ghanto  rautîty  ucyate. 

4.  arcisâm  samtâne  pradîpa  ity  upacaryata  eka  iveti  krtvâ  /  sa  samtâ- 
narûpah  pradïpo  desântaresûtpadyamânas  tam  tam  desam  gacchatity 
ucyate  j  evam  cittânâm  samtâne  vijnânam  ity  upacaryata  ekam  iveti  krtvâ  j 
tat  samtânarûpam  vijnânam  visayântaresûtpadyamânamtam  tam  visayam 
vijânâtîty  ucyate  /  samtânena  vijnânotpattyâ  vijânâtity  abhiprâyah. 

5.  yathâ  ca  bhavitû  rûpasya  bhâvâj  janitur  jâteh  sthâtuk  sthiter  ana- 
rthântaratvam  evam  vijiîâne  'pi  syâd  vijiiâtur  vijnânasya  vijnânâd  bhâvâd 
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[Le  Sâmkhya]  '.  —  Si  la  pensée  (vijîiâna)  postérieure  naît  de  la 
pensée  antérieure  et  non  pas  d'une  âme  (âtman),  pourquoi  la  pensée 
postérieure  n'est-elle  pas  toujours  pareille  à  la  pensée  antérieure  ? 
pourquoi  les  pensées  ne  se  succèdent-elles  pas  dans  un  ordre  déter- 
miné, comme  on  a  pousse,  tige,  feuille,  etc.  ?  2 

Répondons  à  la  première  question.  —  Parce  que  tout  ce  qui  est 
produit  par  les  causes  (samskrta)  présente  le  caractère  de  «  trans- 
formation »  (sthityanyathâtva,  ii  45  c,  p.  229)  ;  telle  est  la  nature 
des  conditionnés  (samskrta)  :  dans  la  série  qu'ils  forment  le  posté- 
rieur doit  différer  de  l'antérieur.  S'il  en  était  autrement,  les  ascètes 
entrés  en  recueillement  —  le  corps  et  la  pensée  naissant  toujours 
pareils,  les  moments  successifs  de  la  série  étant  identiques  —  ne 
sortiraient  pas  spontanément  du  recueillement. :î 

Quant  à  la  deuxième  difficulté.  —  La  naissance  des  pensées  est 
soumise  à  un  certain  ordre  \  Si  telle  pensée  doit  naître  après  telle 
pensée,  elle  naîtra  après  cette  pensée  8.  —  D'autre  part,  certaines 
pensées  présentent  une  similitude  partielle  qui  fait  qu'elles  se  produi- 
sent l'une  l'autre  en  raison  du  caractère  particulier  de  leur  gotra  6. 

anarthântaratvam.  (Voir  l'opinion  des  Sarvâstivâdins  sur  la  jâti,  iv.  p.  230). 

«  L'existant  »,  Paramârtha,  nêng  yeôu  ;  Hiuan-tsang,  yeôu  tchè. 

Paramârtba  :  Comme  le  monde  dit  :  «  la  couleur  existe,  naît,  dure  ».  Or  l'existant 
(bhavitr),  etc.,  ne  diffère  pas  de  l'existence  (bhâva),  et  néanmoins  on  emploie 
deux  mots.  De  même  emploie-t-on  deux  mots  pour  le  vijiiâna. 

1.  D'après  Kiokuga.  —  Les  Vaiseçikas,  d'après  la  Vyâkhyâ  :  vaisesikamatâ- 
nusârâd  va  .... 

2.  kasmân  na  nityam  sadrsam  evotpadyate  na  ca  kramaniyamena. 
Pourquoi  a-t-on  successivement  gobuddhi,  strîbuddhi,  mahisabuddhi,  idée 

de  vache,  de  femme,  de  buffle  ?  Pourquoi  la  mahisabuddhi  ne  suit-elle  pas  la 
gobuddhi ? 

L'éditeur  japonais  entend  :  «  Comment  la  pensée  postérieure  n'est-elle  pas 
pareille  à  la  pensée  antérieure,  bonne,  souillée,  etc..  ». 

3.  nikâmadhyânasamâhitânâm  sadrsakâyacittotpattau  [katham]svayam 
vyutthânam.  —  Vyâkhyâ  :  nikâmena  paryâptena  samâptena  dhyânena 
samâhitânâm  ... 

4.  kramo  'pi  hi  cittanâm  niyata  eva. 

5.  Voir,  par  exemple,  Kosa,  ii.  71  b. 

6.  gotravisesâd  iti  bhâvanâviéesât  —  Ci-dessous  gotra  est  expliqué  blja, 
«  semence  ».  —  La  glose  bhâvanâviéesât  protège  une  traduction  :  «  en  raison  de 
la  manière  particulière  dont  elles  parfument  la  série  ». 
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Par  exemple,  à  l'idée  de  «  femme  »  '  succédera  immédiatement  [chez 
un  ascète]  l'idée  de  la  détestation  du  corps  de  cette  femme,  et,  [chez 
un  non-ascète],  l'idée  du  mari  ou  du  fils  de  cette  femme.  Plus  tard, 
par  suite  du  développement  hétérogène  de  la  succession  des  pensées, 
l'idée  de  femme  se  reproduira  \  Cette  seconde  idée  de  femme  aura  la 
capacité  de  produire  l'idée  de  la  détestation  du  corps,  ou  l'idée  de 
mari  et  de  fils,  [10  a]  suivant  qu'elle  a  l'une  ou  l'autre  de  ces  idées 
pour  gotra,  c'est-à-dire  pour  semence  ;  non  pas  lorsqu'elle  n'a  pas 
semblable  gotra  3.  —  Et  encore  d'innombrables  idées  différentes 
peuvent  succéder  à  l'idée  de  femme,  et  cela  en  raison  de  multiples 
causes.  Parmi  toutes  ces  idées  celles-ci  se  produiront  d'abord  qui 
sont  les  plus  «  nombreuses  »  —  ayant  formé  série  dans  le  passé  — 
les  plus  «  vives  »,  les  plus  «  proches  »  —  car  ces  idées  ont  imprégné 
plus  fortement  la  série  mentale  *  ;  excepté,  bien  entendu,  quand  à  ce 
moment  d'autres  idées  sont  produites  par  un  certain  état  du  corps  ou 
par  certains  objets  extérieurs  ". 


1.  strtcittâd  iti  vistarah  /  strlcittât  (=  stryâlambanâc  cittâdj  anantaram 
tatkâyavidûsanâcittam  (==  tasyâh  striyâh  Jcâyasya  vidûsanâyai  yadi  pari- 
vrâjakasya  anyasya  va  sâdhos  cittam  utpannam  bhavati)  tatpatiputrâdi- 
cittam va  (=  tasyâh  patiputrâdayah  I  âdisabdena  duhitrâdayo  grhyante  j 
tadâlambanam  cittam  tatpatiputrâdicittam).  —  Hiuan-tsang  :  «  ...  la  pensée 
de  corps  impur  ». 

2.  punas  ca  samtatiparinâmena  strïcittam  utpadyate.  —  Voir  ii.  36,  p.  185. 

3.  Vyakhya  :  tat  pascâd  utpannam  strïcittam  samartham  bhavati  tat- 
kâyavidûsanâcittotpâdane  tatpatiputracittotpâdane  va  /  kasmât  /  tatgo- 
iratvâd  iti  j  tatkâyavidûsanâcittam  tatpatiputrâdicittam  va  gotram  bîjam 
asyeti  tadgotram /  anyathety  atadgotram. 

4.  atha  punah  paryâyeneti  vistarah  /  paryâyena  ayugapat  /  strîcittât 
tatkâyavidûsanâcittam  /  tatas  tatpaticittam  /  tatas  tatputracittam  /  tata 
eva  ca  tadduhitrcittam  j  tata  eva  ca  tadupakaranâdicittam  utpannam 
bhavati  j  tatah  strtcittâd  anantarotpannebhyas  cittebhyo  yad  bahutaram 
pravâhatah  patutaram  saktita  âsannataram  vâsyotpâdyasya  cittasya  tad 
eva  cittam  utpadyate  j  tadbhâvanâbalapatutvât  (MS.  °balam  yastvât)  tasya 
bahutarasya  patutarasyâsannatarasya  va  bhâvanâyâ  balavattaratvât  / 

Sur  la  bhâvanâ  (sieôu,  sieôu  sï)  ou  vâsanâ,  voir  iv.  27  d,  123  c,  vii.  28  c,  30  c, 
32  d,  viii.  3  d. 

5.  anyatra  tatkâlapratyupasthitakâyapratyayavisesât.  —  pratyaya  = 
bâhyapratyaya. 
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Mais,  direz-vous,  pourquoi  la  pensée  qui  a  imprégné  le  plus  forte- 
ment la  série  mentale,  ne  fructifie-t-elle  pas  sans  arrêt?  —  Parce  que, 
comme  nous  avons  dit,  la  «  transformation  »  (sthityanyathâtva)  est 
un  caractère  de  la  série  mentale  ;  ce  caractère  est  éminemment  propice 
à  la  naissance  du  fruit  des  idées  de  force  moyenne  ou  petite. 

Nous  avons  ici,  dans  un  sommaire  incomplet,  exposé  les  causes  et 
conditions  de  l'ordre  de  la  génération  réciproque  des  diverses  catégo- 
ries de  pensées.  La  connaissance  complète  de  ces  causes  appartient 
au  seul  Bouddha.  Ainsi  que  dit  la  stance  :  «  Les  causes  de  tout  genre 
qui  produisent  ne  fut-ce  qu'une  plume  du  paon,  personne  ne  les  peut 
connaître  excepté  les  Omniscients  :  c'est  la  force  du  savoir  de  l'Om- 
niscient [de  connaître  une  chose  au  complet]  »  '.  —  Les  causes  de 
la  variété  des  choses  matérielles  sont  difficiles  à  connaître  ;  combien 
plus  difficile  à  pénétrer  la  variété  des  causes  et  conditions  des  choses 
immatérielles,  pensées  et  mentaux  *.  [10  b] 

Certain  docteur  hétérodoxe  (ekîyah  tirthikah)  3  dit  que  les  pensées 
naissent  de  l'âme  (âtman).  On  peut  victorieusement  lui  opposer  les 
objections  vainement  formulées  contre  nous  :  pourquoi  la  pensée 
postérieure  n'est-elle  pas  pareille  à  la  pensée  antérieure  ?  pourquoi 
les  pensées  ne  naissent-elles  pas  dans  un  ordre  fixe  ? 

Ce  docteur  v  explique  la  variété  des  pensées  et  l'absence  d'une  règle 

1.  evatn  hy  âhur  iti  sthavirarâhulah.  —  Voir  Vyakhya  (Petrograd,  1918), 
p.6: 

sarvakaram  kâranam  ekasya  mayuracandrakasyapi  / 
nâsarvajfiair  jneyam  sarvajnajilânabalam  M  tat  jj 

2.  prâg  evârûpindm  cittabhedânâM.  —  Observation  qu'on  lit  dans  Atthasa- 
linl,  142,  Milinda,  87,  Kosa,  ii.  24,  p.  156. 

3.  Vyakhya  :  le  Vaisesika. 

4.  La  version  de  Hiuan-tsang  s'écarte  de  l'original  sur  plusieurs  points  :  «  S'ils 
disent  que  la  variété  des  vijnânas  (connaissances)  dépend  (apeksa)  de  la  variété 
de  la  conjonction  [de  l'âme]  avec  le  manas,  nous  répondons  :  Non  ;  1.  parce  que 
la  conjonction  de  l'âme  avec  autre  chose  n'est  pas  prouvée  ;  2.  parce  que  la  con- 
jonction de  deux  choses  est  limitée  (fën-hién)  [c'est-à-dire  deux  choses  ne  peuvent 
se  joindre  que  par  un  coté].  Eux-mêmes  définissent  la  conjonction  :  «  possession 
succédant  à  non-possession  »  :  la  conjonction  de  l'âme  et  du  manas  doit  être 
limitée  ;  3.  parce  que,  le  manas  changeant  (î-tchoàn),  l'âme  aussi  doit  changer  ; 
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fixe  de  leur  production  par  la  diversité  de  ce  qu'il  nomme  :  «  conjonc- 
tion (samyoga)  de  l'âme  et  du  manas  ou  organe  mental  »  '.  Cette 
explication  ne  vaut  pas.  Aucune  sorte  de  conjonction  n'est  prouvée. s 
En  outre,  le  raisonnement  montre  que  deux  choses  en  conjonction 
doivent  être  délimitées  (samyoginoé  ca  paricchinnatvât)  \  c'est-à- 
dire  localisées  en  des  endroits  distincts.  Ajoutez  que  votre  définition 
de  la  conjonction  '  :  «  Possession  succédant  à  non-possession  (aprâp- 
tipûrvikâ  prâptïh)  »  5,  comporte  la  même  conclusion  que  notre 
raisonnement,  à  savoir  que  l'âme  est  délimitée,  localisée  (âtmanah 
paricchedaprasangah)6.  [D'où  il  suivra  que  l'âme  n'est  pas  omni- 

4.  ou  bien  l'âme  doit  périr  avec  le  manas.  —  S'ils  disent  que  la  conjonction  est 
partielle  :  Non.  Car  il  n'y  a  pas  diverses  parties  dans  l'âme  une.  —  x\  supposer 
qu'il  y  ait  conjonction,  l'âme  étant  permanente,  le  manas  n'étant  pas  modifié 
(pie  i),  comment  la  conjonction  sera-t-elle  diverse  ?  S'ils  répliquent  que  [cette 
diversité]  dépend  de  la  diversité  de  la  buddhi,  la  difficulté  est  la  même  [que  quand 
ils  expliquent  que  la  variété  dépend  du  manas]  :  nous  demandons  comment  la 
buddhi  est  diverse.  S'ils  disent  que,  en  dépendance  des  samskâras,  diverse  est 
la  conjonction  de  l'âme  et  du  manas  (jô  tdi  hing  pië  ngô  i  hô  tchè),  il  faut  que  la 
seule  pensée,  en  dépendance  de  la  variété  des  samskâras,  produise  la  variété 
des  vijnânas.  Dès  lors,  à  quoi  servira  l'âme  ?  » 

1.  manahsamyogaviéesâpeksatvâd  iti  cet  j  syân  matam  tulye  'py  âtma- 
prabhavatve  cittotpatter  âtmâ  kadâcit  ka[dâ]cin  manahsamyogaviéesam 
apeksata  ity  ato  na  nityam  tâdréam  cittam  utpadyate  na  ca  kramaniya- 
mena  ankurakândapattrâdivat. 

2.  na  I  anyasamyogâsiddheh  /  naitad  evam  /  kasmât  /  tâbhyâm  âtma- 
manobhyâm  anyasya  samyogasyâsiddheh  /  na  M  samyogo  nâma  bhâvah 
kaêcid  asmâkam  siddho  'sti.  —  Le  Bouddhiste  n'admet  pas  l'existence  de  l'entité 
nommée  samyoga. 

3.  samyoginoé  ceti  vistarah  /  abhyupagate  'pi  samyoge  samyoginoh  loka- 
prasiddhayoh  kâsthayor  anyayor  va  kayoé  cit  paricchinnatvât  paricchinna- 
deéadrstatvâd  ity  arthah  / 

4.  laksanavyâkhyânâc  ceti  /  vaiéesikatantre  samyogalaksananirdesât. 

5.  C'est  la  définition  de  la  Dasapadârthï,  H.  Ui,  The  Vaisesika  Philosophy, 
1917,  p.  251.  —  Stcherbatski  cite  Praéastapâda  :  aprâptayoh  prâptïh  samyogah, 
et  observe  que  Vaisesikasûlra,  vii.  2,  9,  diffère. 

6.  tatah  kim  j  âtmanah  paricchedaprasangah.  Vyâkhyâ  :  paricchinna- 
desatvaprasangah  /  yatrâtmâ  na  tatra  manah  yatra  mano  na  tatrâtmeli. 
[Là  où  est  l'âme,  là  n'est  pas  le  manas]. 

anenânumânâgamâpattito  dharmaviéesaviparyayo  'sya  paksasya  sam- 
daréito  bhavati  /  manasâ  samyoga  âtmana  iti  j  âtmâ  dharmï  /  tasya 
viêesah  sarvagatvam  /  tadviparyayo  'sarvagatvam  iti. 
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présente  :  c'est  contredire  votre  système  ']. 

De  votre  définition  de  la  conjonction,  il  résulte  aussi  que,  lorsque 
le  manas  se  meut,  —  se  porte  vers  telle  ou  telle  partie  du  corps,  — 
l'âme  aussi  doit  se  mouvoir  pour  lui  faire  place  [donc  elle  n'est  pas 
niskriya,  exempte  d'action]  ou  bien  doit  périr  [donc  elle  n'est  pas 
nitya,  éternelle] 2.  D'autre  part,  vous  ne  pouvez  admettre  que  l'âme 
soit  en  conjonction  partielle  5  avec  le  manas,  car,  d'après  vous, 
l'âme  est  une  entité  sans  parties. 

4  A  supposer  même  qu'il  y  ait  conjonction  entre  l'âme  permanente 

1.  Addition  de  Paramûrtha. 

2.  tato  manahsamcârâd  âtmanah  samcâraprasango  vinâéasya  va. 

Vyâkbyâ  :  tato  laksanâd  aprâptipûrvikâ  prâptih  samyoga  iti  manahsam- 
cârâd yam  yam  éarlradeéam  manah  samcarati  tatas  tata  âtmâ  samcaraty 
apaiiïti  prasajyate  j  tadyathâ  yam  yam  prthivïpradeéam  pnrusah  samca- 
rati tatas  tata  âtapo  'pasarpati  /  tathâ  ca  sati  niskriyatvam  asya  bâdhitam 
bhavatîti  sa  eva  pratijiiâdosah. 

vinâéasya  va  /  prasanga  iti  vartate  /  âtmana  iti  ca  //  yatra  yatra  manah 
samcarati  tatra  tatrâtmâ  vinaéyatlti  sa  eva  câtra  pratijnâdosa  âtmano 
nityatvanivrtteh. 

3.  pradeéasamyoga  iti  cet  /  syân  matam  âtmanâ  pradeéena  samyogo 
manasah  /  âtmanâ  va  pradesena  manasâ  saha  samyogah  j  yasmin  êarlra- 
pradeée  mano  'vasthitatn  bhavati  tadgatenâtmapradeéena  mano  na  samyu- 
jyate  I  pradesântarena  tu  parsvatah  [MS.  ntapâlvatah]  samyujyate  j  tasmâd 
aprâptipûrvakatve  'pi  samyogasya  aprâptenaiva  âtmapradesena  manah 
samyujyata  iti  //  tan  na  /  tasyaiva  tatpradeéatvâyogât  /  na  hy  âtmano 
'nyapradeéâ  vidyante  !  na  caivâttnaiva  âtmanah  pradeéo  yujyate. 

On  peut  supposer  que  le  manas,  quand  il  occupe  une  certaine  partie  du  corps, 
n'est  pas  en  conjonction  avec  la  partie  de  l'âme  qui  se  trouve  dans  cette  partie 
du  corps,  mais  bien  avec  les  autres  parties  de  l'âme.  La  conjonction  succède  à 
non-conjonction  :  le  manas,  se  déplaçant,  se  trouve  en  conjonction  avec  une 
partie  de  l'âme  avec  laquelle  il  n'était  pas  en  conjonction,  à  savoir  celle  qui 
occupe  la  partie  du  corps  que  le  manas  vient  de  qnitter. 

4.  astu  va  samyogas  tathâpi  nirvikâratvâd  avisiste  manasi  katham 
samyogaviéesah  j  bnddhiviéesâpeksatvâd  iti  cet  katham  buddhivisesah  / 
samskâravisesâpeksâd  âtmamanahsamyogâd  iti  cet  j  cittâd  evâstu  samskâ- 
ravisesâpeksât ... 

Vyâkhyâ  :  astu  va  samyoga  iti  vistarah  /  abhyupetyâpi  samyogam  tathapi 
nirvikâratvâd  avisiste  manasi  katham  samyogaviéesah  katham  visistah  samyogo 
bhavati  yata  evam  uktam  manahsamyogaviéesâpeksatvâd  iti  /  buddhivisesS- 
peksatvâd  iti  cet  sa  evopari  codyate  kathani  buddhivisesa  iti  katham  ua  nityam 
ïdrsam  evotpadyate  cittam  avisiste  Stmanlti  /  kâranavisesâd  hi  kâryavisesa  isyate 
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et  un  manas  toujours  immuable,  comment  expliquer  la  diversité  de 
la  conjonction  [nécessaire  à  la  diversité  des  pensées]  ?  Direz-vous 
que  cette  diversité  résulte  de  la  diversité  de  la  buddhi,  «  intelli- 
gence »,  [qui  est  une  qualité  (guna)  de  l'âme]  ?  Mais  la  buddhi 
présente  la  même  difficulté  que  le  manas  :  l'âme  n'étant  pas  diver- 
sifiée, comment  la  buddhi  sera-t-elle  diversifiée  ?  —  Direz-vous  que 
la  diversité  de  la  buddhi  résulte  de  la  diversité  de  conjonction  de 
l'âme  et  du  manas,  variété  qui  résulte  des  samskâras  ?  —  '  Dans 
cette  hypothèse,  l'âme  ne  sert  à  rien  ;  pourquoi  ne  pas  dire  que  la 
diversité  des  pensées  provient  de  la  pensée  même  qui  est  diversifiée 
par  les  samskâras  ?  [11  a]  L'âme  n'intervient  pas  dans  la  genèse 
des  pensées  et  dire  que  les  pensées  proviennent  de  l'âme,  c'est  faire 
comme  le  charlatan  qui,  bien  que  les  drogues  suffisent  à  la  guérison 
du  malade,  prononce  des  syllabes  thaumaturgiques  :  Phut  !  Svâha  !  ~2 
Vous  direz  sans  doute  que  les  pensées,  comme  les  samskâras, 
existent  par  l'âme  :  pure  affirmation  sans  preuves.  Vous  insisterez, 

sankbapatahâdisabdavat  /  sarnskâravisesâpeksâd  atmamanahsamyogâd  iti  cet  / 
syan  matam  nityam  avisiste  'py  âtmani  manasi  ca  sarnskâravisesâpeksâd  atma- 
maiiasob  samyogad  buddbivisesa  iti  /  tad  uktam  bhavati  samskaravisesad  bhâva- 
navisesalaksanad  atmamanabsamyogavi&esas  tadfvisesad  buddbijvisesah  /  atra 
brûmab  cittûd  evâstv  iti  vistarah  / 

1.  cittâd  evâstu  samskâravisesâpeksât  j  na  hi  kim  cid  âtmana  upala- 
bhyate  sâmarthyam  ausadhakâryasiddhâv  iva  kuhakavaidyaphutsvâhâ- 
nâm. 

ayam  ibacâryasyabbiprâyab  /  marna  tava  ca  cittam  astïty  avivâdab  /  saniskâ- 
raviseso  'py  asti  bbavanavisesalaksano  yo  'sau  vasanabïjam  iti  vasmabhir  vya- 
vastbapyate  /  bbavantaram  [MS.  blmvanantaram]  na  veti  tu  visesah  /  tasmac 
cittad  eva  sarnskâravisesâpeksâd  buddhiviseso  'stu  /  kim  atmana  tatsamyogena 
va  kalpiteneti  /  na  hi  kimcid  iti  vistarab  / 

2.  kuhakenaikatarena  vaidyena  kasmai  cid  glânâya  ausadham  dadânena 
cintitam  idam  ausadham  sulabham  viditam  câsya  saparijanasya  glâna- 
sya  I  etena  causadhenâsya  glânasya  glânyopasamo  bhavet  tad  evam  mânt 
avudhûyânye  'pi  karisyanti  /  tatas  ca  mamârthalâbho  na  bhavisyatlti 
cintayitvâ  tad  abhimantrya  phut  svâhâ  phut  svâheti  janasya  darêitam 
anena  mantrenedam  ausadham  sidhyatîti  /  tatra  yathâ  kuhakavaidya- 
phutsvahânâm  ausadhakâryasiddhau  sâmarthyam  nâsty  ausadhasyaiva 
tu  sâmarthyam  evam  âtmano  buddhivisesotpattan  nâsti  sâmarthyam  citta- 
syaiva  sâmarthyam  iti. 


288  RÉFUTATION  DU  PUDGALA  OU  CHAPITRE  IX. 

disant  que  l'âme  est  leur  support  ou  substratum  (âéraya)  :  je  vous 
demande  d'expliquer  par  un  exemple  la  nature  de  cette  relation  du 
supportant  et  du  supporté.  La  pensée  [que  les  samskâras  influencent] 
et  les  samskâras  ne  sont  pas  un  tableau  ou  un  fruit  que  l'âme 
supporterait  comme  un  mur  supporte  un  tableau  ou  comme  un  plat 
supporte  un  fruit  :  en  effet,  d'une  part,  il  faudra  admettre  contact 
physique  [entre  l'âme  et  les  pcnsëes-samskâras]  ;  et,  d'autre  part,  le 
tableau  et  le  fruit  existent  séparés  du  mur  et  du  plat.  ' 

Vous  dites  que  vous  n'entendez  pas  ainsi  le  support  que  l'âme 
fournit  aux  yensèes-samskâras  :  l'âme  supporte  pensées-samsArâras 
comme  la  terre  supporte  l'odeur,  la  couleur,  la  saveur,  le  tangible.  — 
Nous  nous  réjouissons  de  cette  comparaison,  car  elle  établit  l'inexis- 
tence de  l'âme.  De  même  qu'on  ne  constate  pas  l'existence  de  terre 
(na  upalabhyate)  indépendamment  de  l'odeur,  etc.  —  ce  qu'on  désigne 
par  le  mot  «  terre  »,  c'est  seulement  un  ensemble  d'odeurs,  etc.  —  de 
même  il  n'y  a  pas  une  âme  existant  à  part  sous  les  pensées-samskâ- 
ras  :  ce  qu'on  désigne  par  le  mot  âme,  c'est  les  pensées-samsMms. 
Qui  peut  se  faire  l'idée  de  «  terre  »  en  dehors  de  l'odeur,  etc.  ? 

Mais,  s'il  n'existe  pas  une  certaine  chose  «  terre  »  distincte  des 
odeurs,  etc.  [11  b],  comment  peut-on  qualifier  certaines  odeurs,  etc., 
comme  propres  à  la  terre  :  «  L'odeur,  la  saveur  de  la  terre  »  ?  —  On 
s'exprime  ainsi  en  vue  de  distinguer  ;  en  d'autres  termes,  on  veut 
indiquer  que  certaines  odeurs,  saveurs,  etc.,  sont  ce  qui  est  nommé 


1.  saty  âtmani  tayoh  sambhava  iti  cetjsyân  matam  saty  âtmani  tayoh 
samskâracittayoh  sambhava  ity  ato  'sty  âtmeti  j  atra  brûmo  vânmâtram  / 
nâtra  kâ  cid  yuMir  astîti. 

âérayah  sa  iti  cet  /  syân  matam  âtmâérayas  tayor  iti  /  yathâ  kah 
kasyâéraya  iti  /  âsrayarûpenodâharanam  mrgyate  j  tam  asyâérayârtham 
ayuktam  daréayann  âha  /  na  hi  te  iti  vistarah  j  te  samskâracitte  citraba- 
darâdivat  j  yathâ  kudye  citram  âdhâryam  badaram  ca  kunde  /  âdiêabdena 
bhâjane  bhojanam  ity  âdi  j  naiva  te  samskâracitte  tatrâtmany  âdheye 
âdhârye  /  nâpi  sa  kudyafaindâdivad  âdhâro  yuktah  ....  /  kim  kâranam  ity 
âha  I  pratighâtitvayiitatvâdidosâd  iti pratighâtitvadosâd  yutatvadosâc  ca  / 
sapratighatvaprasangât  prthagdeéatvaprasangâc  cety  arthah  /  yathâ  citra- 
badarayoh  kiidyakundayoé  câdhâryâdhârabhâvepratighâtitvam  yutatvam 
ca  drste  evam  etesâm  api  syâd  anistam  caitad  ato  nâtmâérayah  j 
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«  terre  »,  non  pas  telles  autres  odeurs  ou  saveurs  qui  sont  nommées 
«  eau  ».  De  même  désigne-t-on  une  certaine  chose  comme  étant  «  le 
corps  d'une  statue  de  bois,  »  indiquant  par  là  que  cette  chose  est  du 
bois  non  pas  de  la  terre  cuite. J 

Si  l'âme  produit  les  pensées  en  raison  de  la  variété  des  samskâ- 
ras, pourquoi  ne  produit-elle  pas  en  même  temps  toutes  les  pensées  ? 

Le  Vaisesika.  —  Parce  que  le  samskâra  le  plus  fort  empêche  le 
plus  faible  de  produire  son  fruit.  Et  si  le  samskâra  le  plus  fort  ne 
produit  pas  constamment  son  fruit,  c'est  pour  cette  même  raison  que 
vous  avez  donnée  en  expliquant  les  traces  (vâsanâs)  laissées  par  la 
pensée  dans  la  série  (ci-dessus  p.  282)  :  nous  pensons  que  les  sams- 
kâras  ne  sont  pas  permanents  et  sont  sujets  à  transformation. 

Mais  alors  à  quoi  servira  l'âme  ?  Les  pensées  diverses  naîtront 
par  la  force  diverse  des  samskâras,  puisqu'il  n'y  a  pas  différence  de 
nature  entre  vos  samskâras  et  nos  vâsanâs. 2 

1.  vyapadesas  tu  viéesanârtham  /  te  hy  eva  prthivyâkhyâ  yathâ  vijilâye- 
ran  nânye  j  kâsthapratimâyâh  éarïravyapadeéavat. 

Paramartha  :  «  S'il  n'y  a  pas  une  «  terre  »  en  soi  indépendamment  de  l'odeur, 
etc.,  pourquoi  dit-on,  de  la  terre,  qu'elle  a  quatre  qualités  ?  —  Pour  distinguer  : 
pour  qu'autrui  sache  que  les  odeur,  saveur,  etc.,  reçoivent  le  nom  de  «  terre  »,  etc., 
qu'il  n'y  a  pas,  à  part,  terre,  etc.  De  même  on  dit  :  image  de  bois  ». 

yadi  na  gandhâdibhyo  'nyâ  prthivl  katham  ayam  vyapadeéah  prthivyâ 
gandhâdaya  iti  I  anyena  hy  anyasya  vyapadeéo  drstaé  caitrasya  kambala 
iti  I  ata  ucyate  vyapadesas  tv  iti  vistarah  /  viéesanârtham  ity  apâdibhyo 
viéesanârtham  ity  arthah  j  katham  iti  pratipâdayati  te  hy  eveti  vistarah  j 
te  hy  evety  evakâras  tadvyatiriktaprfhivïdravyanivrttyarthah  /  ta  eva 
gandhâdayah  prthivyâkhyâ  yathâ  vijnâyeran  /  tathâ  viéesanârtham  vya- 
padeéa  ity  abhisambandhah  j  nânya  iti  nâpâdyâkhyâh  prthivyâkhyebhyo 
'nye  vijnâyerann  ity  arthah  /  kâsthapratimâyâh  éarlravyapadeéavad  iti 
yathâ  kâsthapratimâyâh  éarïram  iti  vyapadiéyate  'nyâbhyo  mrnmayâ- 
dibhyo  viéesanârtham  /  na  ca  kâsthapratimâyâh  éarïram  anyad  evam 
ihâpi  vyapadeéah  syân  na  ca  gandhâdibhyo  "nyâ  prthiviti. 

2.  samskâraviéesâpeksatva  ity  âtmamanahsamyogasya  j  yo  hi  balisnur 
iti  samskâraviéesas  tenânyesâm  samskâraviéesânâm  pratibandhah  /  sa  eva 
balisthah  kasmân  nityam  na  phalati  ity  âcâryavacanam  /  sa  eva  punar 
âha  I  yo  'sya  nyâyo  yah  samskârasya  nyâyo  vinâéapratibandho  va  so  'stu 
bhâvanâyâ  bljâtmikâyâh  j  âtmâ  tu  nirarthako  nisprayojanah  kalpyate  j 
samskârârthâ  hi  tatkalpanâ  syât  tasya  ca  samskârasya  yat  kâryam  tad 
bhâvanayaiva  kriyata  iti. 

Sur  samskâra,  bhâvanâviéesa,  H.  Ui,  162.  19 
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Le  Vaisesika.  —  On  ne  peut  se  passer  d'âme.  —  La  mémoire 
(smrti),  les  samskâras,  etc.  '  sont  des  choses  (padârtha)  qu'on 
nomme  «  attributs  »  (guna)  ;  ces  attributs  doivent  nécessairement 
avoir  pour  substratum,  point  d'appui  (âsraya),  une  chose  nommée 
«  substance  »  (dravya)  et,  parmi  les  neuf  substances  (terre,  etc.), 
l'âme  (âtman)  :  car  il  est  inadmissible  que  la  mémoire  et  les  autres 
qualités  mentales  aient  pour  substratum  une  autre  substance  que 
l'âme  (à  savoir  la  terre,  etc.),  l'âme  seule  étant  intelligente. 

Mais  ce  système  de  la  substance  et  des  attributs  n'est  pas  établi. 
Vous  dites  que  la  mémoire,  les  samskâras,  etc.,  sont  choses  (padâr- 
tha) comprises  dans  la  catégorie  des  «  attributs  »  et  ne  sont  pas  des 
substances  :  nous  ne  sommes  pas  d'accord  ;  nous  pensons  que 
tout  ce  qui  existe  (vidyamâna)  est  «  substance  ».  Le  Sûtra  dit  que 
«  le  fruit  de  la  vie  religieuse,  c'est  six  substances  [à  savoir  les 
cinq  éléments  purs  et  le  pratisamkhyânirodha]  »  (vi.  51).  Que  la 
mémoire,  etc.,  ait  pour  substratum  l'âme,  c'est  faux  [12  a]  :  car 
nous  avons  critiqué  la  notion  de  substratum. 

Le  Vaisesika  dit  :  Si  l'âme  n'existe  pas  réellement,  quel  est  le  fruit 
des  actes  ? 

Le  fruit  des  actes  est  que  le  «  moi  »  éprouve  plaisir  ou  douleur. 

Le  Vaisesika.  —  Qu'entendez-vous  par  moi  ? 

Ce  dont  on  parle  quand  on  dit  «  je  »,  l'objet  de  la  notion  de  moi 
(ahamkâravisaya). 

1.  smrtyâdînâm  iti  vistarah/  syân  matant  smrtisamskârecchâdvesâdînâm 
gunapadârthatvât  tasya  ca  gunapadârthasyâvaêyam  dravyâéritatvâd 
dravyâsrayaé  ca gunavân  ity  eva  laksanopadesât  /  na  caisâm  anya  âérayah 
prthivyâdiko  yujyate  pratyaksâdibhih  kâranair  ato  ya  esâm  âérayah  sa 
âtmâ  I  tasmâd  asty  âtmeti. 

nâsiddheh  /  naitad  evam  /  kasmât  /  smrtyâdînâm  gunapadârthatvâ- 
siddheh  j  vidyamânam  dravyam  iti  yat  svalaksanato  vidyamânam  tad 
dravyam  /  sad  dravyâni  srâmanyaphalânîti  rûpaskandhâdîni  panca 
samskrtâni  érâmanyaphalâny  asamskrtam  ca  sastham  iti  sad  dravyâni 
bhavanti  /  nâpy  esâm  iti  smrtyâdînâm  /  pariksito  hy  âérayârtha  iti  /  yathâ 
kah  kasyâérayah  ...  (ci-dessus  p.  288,  n.  1,  1.  4). 

Sur  les  padârthas,  gunas,  dravyas,  H.  Ui,  p.  93  et  suiv. 

Discussion  du  gunin  et  du  guna,  Kosa,  iii.  100  a-b. 
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Le  Vaisesika.  —  Quel  est  cet  objet  ? 

La  série  des  éléments  (skandhasamtdna),  car  c'est  aux  éléments 

—  à  son  corps,  à  sa  sensation,  etc.  —  qu'on  s'attache  ;  car  la  notion 
de  «  je  »  naît  à  l'endroit  des  choses  mêmes  auxquelles  sont  relatives 
la  notion  de  blanc  et  autres  notions  semblables  :  ne  dit-on  pas  dans 
le  monde  :  «  Je  suis  blanc,  noir,  vieux,  jeune,  maigre,  gras  »  ?  Ce 
que  l'on  regarde  comme  blanc,  etc.  —  évidemment  l'élément  couleur- 
figure  (rûpa)  —  c'est  aussi  ce  que  l'on  regarde  comme  étant  «  je  ». 
Le  «  moi  »  que  le  Vaisesika  admet  est  différent  de  ce  qui  est  blanc, 
etc.  ;  mais,  en  fait,  la  notion  de  «  je  »  est  relative  aux  seuls  élé- 
ments et  non  pas  au  «  moi  »  que  le  Vaisesika  imagine. 

Le  Vaisesika.  —  C'est  par  métaphore  que  le  monde  désigne  le 
corps  par  le  mot  «  je  »  lorsqu'il  dit  :  «  Je  suis  blanc  ».  Cette  méta- 
phore est  justifiée  parce  que  le  corps  est  au  service  du  vrai  «  je  », 
est  utile  au  vrai  «  je  »  ;  de  même  le  roi  parle  du  ministre  comme 
d'un  autre  lui-même. 

Qu'on  appelle  métaphoriquement  du  nom  de  «  je  »  ce  qui  est  utile 
au  «  je  »,  soit.  Mais  on  ne  peut  expliquer  ainsi  la  connaissance  qui 
dit  «  je  »  [à  l'endroit  du  corps,  de  la  sensation,  de  la  connaissance, 
etc.]  ' 

Le  Vaisesika.  —  Si  la  notion  de  «  je  »  a  pour  objet  la  couleur- 
figure  du  corps  et  les  autres  éléments,  pourquoi  cette  notion  ne  naît- 
elle  pas  à  l'endroit  de  la  couleur-figure  d'autrui  ? 

Parce  qu'il  n'y  a  pas  de  relation  entre  la  série  des  éléments  d'au- 
trui et  cette  notion.  Lorsque  corps  ou  pensée  (rûpa,  citta-caittas) 
sont  en  relation  avec  la  notion  de  «  je  »  —  relation  de  cause  à  effet 

—  cette  notion  naît  à  l'endroit  de  ce  corps,  de  cette  pensée  ;  non  pas 
à  l'endroit  d'autres  éléments  [12  b].  L'habitude  de  considérer  «  ma 
série  »  comme  «  je  »  existe  dans  «  ma  série  »  depuis  l'éternité. 

Le  Vaisesika.  —  S'il  n'y  a  pas  de  «  moi  »,  à  qui  attribuez-vous  la 
notion  de  «  je  »  ? 

1.  Hiuan-tsang  :  «  Mais  l'objet  de  la  notion  de  «je  »  n'est  pas  de  cette  sorte  >. 

—  Le  texte  porte  na  tv  ahamkârah  ;  VyakhyS  :  na  tv  aham  ity  evamâkârah 
pratyaya  ity  arthah. 
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Nous  avons  répondu  à  cette  question  quand  nous  avons  expliqué 
à  qui  appartient  la  mémoire  \  Le  maître  ou  propriétaire  de  la  mé- 
moire, c'est  simplement  la  cause  de  la  mémoire.  De  même  pour  la 
notion  de  «  je  ». 

Le  Vaisesika.  —  Quelle  est  la  cause  de  la  notion  de  «  je  »  ? 

C'est  une  pensée  souillée,  parfumée  depuis  l'éternité  par  cette 
même  notion  de  moi,  et  ayant  pour  objet  la  série  de  pensées  où  elle 
se  produit. 

Le  Vaisesika.  —  A  défaut  d'un  moi,  qui  a  souffrance  et  plaisir  ? 

L'âsraya  dans  lequel  se  produit  souffrance  ou  plaisir,  de  même 
qu'un  arbre  est  dit  avoir  des  fleurs,  une  forêt  avoir  des  fruits  2.  Et 
Yâéraya  en  question,  c'est  n'importe  lequel  des  six  âyatanas  inter- 
nes, Yâyatana-œ'ù,  etc. 3.  —  Ceci  a  été  expliqué  au  premier  chapitre. 

Le  Vaisesika.  —  A  défaut  d'un  moi,  quel  est  celui  qui  fait  l'acte  ? 
Quel  est  celui  qui  déguste  le  fruit  ? 

Qu'entendez-vous  par  «  celui  qui  fait  »,  par  «  celui  qui  déguste  »  ? 

Le  Vaisesika.  —  Nous  entendons  l'agent  (kartar),  le  dégustateur 
(upabhoktar)  '* 

Votre  explication  est  purement  verbale  et  n'explique  rien. 

Le  Vaisesika  invoque  ici  la  doctrine  des  Grammairiens  \  Ceux-ci 

1.  idam  punas  tad  evâyâtam  iti  kimarthaisâ  sasthî  ...  (ci-dessus  p.  277,1. 15). 

2.  puspito  vrksa  iti  drstânto  yatra  siddhânte  vrksâvayavî  nesyate  

yatra  tu  vrksâvayavy  asti  tatra  dvitlyo  drstântah  phalitam  variant  iti  /  na 
hi  vanam  nâma  kim  cid  asti  /  yathâ  yasmin  vane  phalarn  utpannam  tat 
phalitam  ity  ucyate  tathâ  yasminn  âêraye  sadâyatanalaksane  sukkam 
utpannam  duhkham  va  sa  sukhito  duhkhito  va. 

3.  yathâ  tathoktam  iti  /  yathâ  krtvâsrayah  sadâyatanam  tathoktam  j 
tadvikâravikâritvâd  âsrayaé  caksurâdaya  ity  arthah  (i.  45  a)  /  Pancaskan- 
dhakam  bhavân  udâharatîty  adhikrtam. 

[Vasubandhu  se  réfère  à  son  ouvrage  nommé  Pancaskandhaka]. 

4.  D'après  Hiuan-tsang  et  le  tibétain  (Stcherbatski).  —  ParamSrtha  :  «  On 
nomme  kartar  celui  qui  fait  que  ce  qui  n'était  pas  soit  ;  on  nomme  upabhoktar 
celui  qui  obtient  actuellement  le  fruit  d'une  action  ancienne  ». 

5.  Stcherbatski  :  Les  logiciens  ;  Hiuan-tsang  et  ParamSrtha  :  «  Ceux  qui  expli- 
quent les  dharmalaksanas  ».  —  Mais  Stcherbatski  constate  que  la  définition  de 
ces  docteurs  est  celle  de  Panini,  i.  4,  54  :  svatantrah  kartâ. 
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disent  que  l'agent  est  celui  qui  a  pouvoir  indépendant,  que  le  dégus- 
teur  est  celui  qui  jouit  du  fruit  de  l'acte.  Dans  le  monde  on  considère 
comme  «  agent  »  celui  qui  possède  pouvoir  indépendant  (svâtantrya) 
à  l'endroit  d'une  certaine  action  ;  [13  a]  par  exemple  Devadatta,  ayant 
pouvoir  de  se  baigner,  de  manger,  de  marcher,  est  dit  «  baigneur, 
mangeur,  marcheur  ». 

Cette  définition  n'est  pas  admissible. 

Qu'entend-on  par  Devadatta  ?  Si  on  entend  une  âme,  un  «  soi  » 
(âtman),  l'exemple  n'est  pas  prouvé,  est  sans  valeur.  Si  on  entend 
un  certain  concert  et  complexe  d'éléments  (skandhas),  Devadatta  est 
bien  un  agent,  mais  il  n'est  pas  «  un  agent  indépendant  et  créant  des 
actes  ».  '  —  L'acte  est  triple  2,  corporel,  vocal,  mental.  Ce  qui  produit 
l'acte  corporel,  c'est  la  pensée  agissant  sur  le  corps  ;  le  corps  et  la 
pensée  dépendent  d'ailleurs  de  leurs  causes  et  conditions  ;  ces  causes 
et  conditions  dépendent  à  leur  tour  de  leurs  causes  et  conditions  : 
dans  tout  cela  il  n'y  a  pas  une  entité  simple,  un  «  producteur  »  dépen- 
dant de  soi-même  ou,  en  d'autres  termes,  indépendant.  Car  tout  ce 
qui  est  dépend  des  causes  et  conditions.  —  Le  «  soi  »,  comme  vous 
l'entendez,  ne  dépend  pas  des  causes  et  conditions  ;  en  outre,  il  ne 
fait  rien  :  il  n'est  donc  pas  un  agent  indépendant.  Nulle  part  on  ne 

On  voit,  Kosa,  iii.  27  (p.  41),  que  les  Grammairiens,  Vaiyakaranas,  protestent 
contre  la  thèse  de  «  l'action  sans  agent  »  (akartrkâ  kriyâ).  Au  même  endroit, 
certains  docteurs  fkecid  vâdinah)  soutiennent  que  le  PratltyasamutpSda  suppose 
un  point  d'appui,  à  savoir  Vâtman. 

1.  sa  eva  kartâ  iti  sa  eva  pancaskandhalaksanah  kartâ  nâtmeti  siddho 
'rthah. 

2.  tasya  tu  svâtantryam  nâstîti  darsayann  âha  trividham  cedam  karmeti 
vistarah  /  kâyasya  cittaparatantrâ  vrttih  cittapravartitvât  kâyakarmanah / 
cittasyâpi  kâye  vrttih  svakâranaparatantrâ  manodharmamanaskârâdipa- 
ratantrâ  /  tasyâpy  evam  /  tasya  cittasvakâranasya  svakâranaparatantrâ 
vrttir  iti  nâsti  kasya  cid  api  svâtantryam  kâyasya  cittasya  cittakârana' 
syânyasya  va  /  pratyayaparatantrâ  hi  sarve  bhâvâh 

caturbhis  cittacaittâ  hi  samâpattidvayam  tribhih 
dvâbhyâm  anye  tujâyante 
iti  vacanât  (ii.  65)  / 

âtmano  'pi  ca  nirapeksasya  buddhiviéesâdyutpattâv  akâranatvâbhyupa- 
gamân  na  svâtantryam  sidhyati  /  tasmân  naivamlaksana  iti  svatantrah 
karteti. 
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constate  l'existence  d'un  agent  conforme  à  votre  définition  :  «  Est 
nommé  agent  celui  qui  possède  pouvoir  indépendant  ».  —  Ce  qu'on 
nomme  agent  d'un  certain  acte,  c'est,  parmi  toutes  ses  causes,  celle 
qui  est  la  cause  principale  de  cet  acte.  Or,  même  à  définir  ainsi 
l'agent,  votre  «  soi  »  n'est  pas  agent.  • 

Quelle  est,  en  effet,  la  cause  principale  de  la  genèse  de  l'action  cor- 
porelle ?  -  La  mémoire  (smrti)  fait  surgir  un  souhait  ou  désir  d'action 
(chanda  =  kartukâmatâ)  ;  du  souhait  procède  l'imagination  (vitar- 
ka) ;  de  l'imagination  procède  l'effort  (prayatna),  lequel  donne  nais- 
sance à  un  souffle  (vâyu)  qui  déclanche  l'action  corporelle.  —  Dans 
ce  processus,  quelle  activité  attribuer  au  «  soi  »  des  Vaisesikas  ?  Ce 
soi  n'est  certainement  pas  l'agent  de  l'action  corporelle  [13  b].  — 
L'action  vocale  et  l'action  mentale  s'expliquent  de  même. 

En  vain  dira-t-on  que  le  «  soi  »  déguste  le  fruit,  parce  qu'il  discerne 
ou  connaît  le  fruit  :  le  «  soi  »  n'a  aucun  rôle  dans  le  discernement 
du  fruit  ;  il  ne  figure  pas  parmi  les  causes  qui  produisent  la  connais- 
sance ainsi  que  nous  l'avons  démontré  plus  haut. 3 

1.  evam  tarhi  kartety  âha  /  yat  tu  yasya  pradhânakâranam  tat  tasya 
kartety  ucyate  /  prâdhânyena  tat  pratityotpatieh  /  sa  evam  api  kartâ  na 
yujyatu  iti  pradhânakâranabhâvenâpi  na  yujyata  ity  arthah  / 

2.  tasyâkâranatvam  upadarsayann  âha  /   pûrvam  smartavyârthe 

smrtir  utpadyate  /  smrtes  chandah  kartukâmatâ  /  chandâd  vitarkah  ceta- 
nâviseso  'bhisamskâralaksanahprajnâviseso  'bhisamskâralaksanah  prajnâ- 
viseso  va  yogâcâranayena  vaibhâsikanayena  tv  abhinirûpanâvikalpala- 
ksanah  »  /  vitarkât  prayatno  vîryam  /  prayatnâd  vâyuh  /  tato  vâyoh  karma 
desântarotpattilaksanam  iti  kim  atrâtmâ  kurute. 

3.  vijnâne  pratisedhâd  iti  yaivopalabdhis  tad  eva  vijnânam  j  vijiiâne 
câtmanah  sâmarthyam  pratisiddham  cittâd  evâstu  samskâravisesâpeksân 

na  M phutsvâhânâm  iti  (p.  287  n.  1)  /  yathâ  tathoktam  iti  /  tadvikâra- 

vikâritvâd  âsrayas  caksurâdaya  iti  (i.  45  a-b)  /  yathâ  kah  kasyâérayah 

naiva  sa  evam  âêrayah  (p.  290  n.  1). 

a.  Le  MS.  est  peut-être  incorrect.  —  Hiuan-tsang  traduit  vitarka  par  les  deux 
caractères  qui,  ailleurs,  donnent  vitarka-vicâra.  —  Pour  les  Vaibh&sikas,  vitarka 
signifie  ici  (abhi)nirûpanâ  vikalpa,  un  des  trois  vikalpas  définis  Kosa,  i.  33  a  ; 
une  sorte  de  prajnâ  (prajnâvisesa)  qui  consiste  en  examen,  délibération.  — 
Pour  les  Yogacaras,  vitarka  signifie  prajnâviéesa  abhisamskâralaksana  :  une 
prajnâ  qui  a  le  caractère  d'action,  de  décision.  —  Pour  l'auteur,  le  vitarka  est 
une  cetanâ,  «  volition  »,  dont  le  caractère  est  de  «  faire  »  (abhisamskar)  (Kosa, 
i.  15  a). 
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Le  Vaisesika.  —  S'il  n'y  a  pas  de  soi,  pourquoi  les  actions  bonnes 
et  mauvaises  ne  mûrissent-elles  pas  dans  les  «  non-êtres  vivants 
(asattvâkhya)  »  ?  ' 

Parce  que  les  éléments  «  non-assumés  »  (anupâtta),  non  consti- 
tutifs d'êtres  vivants,  ne  sont  pas  susceptibles  de  servir  de  support  à 
la  sensation,  etc.  Seuls  les  six  organes  (âdhyâtmika  sadâyatana) 
sont  support  de  sensation,  etc.  ;  non  pas  le  soi,  ainsi  que  nous  l'avons 
prouvé. 

Le  Vaisesika.  —  A  défaut  de  «  soi  »  comment  l'action  du  passé, 
détruite,  peut-elle  produire  le  fruit,  futur  ? 

A  cette  question,  répondons  d'abord  en  demandant  comment,  exis- 
tât-il un  soi,  l'action  détruite  peut  avoir  la  force  de  produire  le  fruit. 
Le  Vaisesika  veut  que  le  fruit  naisse  du  mérite  et  du  démérite  (dhar- 
ma,  adharma)  2,  attributs  (guna)  inhérents  au  soi,  supportés  par 
le  soi  :  mais  nous  avons  critiqué  la  notion  de  substratum  ou  «  sup- 
port »  ■  et  montré  qu'elle  n'est  pas  rationnelle. 

Ensuite,  faisons  remarquer  que,  d'après  les  Bouddhistes  (ârya 
desanâ),  le  fruit,  futur,  ne  naît  pas  de  l'action  détruite  '*  :  le  fruit  naît 


1.  D'après  la  formule  :  na  ht  bhiksavah  karmâni  krtany  upacitani  bahye 
prthividhâtau  mpacyante  j  api  tûpâttesu  skandhadhâtvâyatanesu ...  (Divya, 
54  et  passim). 

Sur  sattvâkhya,  upâtta,  Kosa,  i.  10  b,  p.  17,  34  c,  p.  63,  39,  p.  73,  iv.  5  d,  p.  28. 

2.  H.  Ui,  Vaisesika  Philosophy,  75,  98  ;  Kosa,  iv.  2  b,  p.  7. 

3.  Ci-dessus  p.  288. 

4.  Pour  le  Sarvâstivâdin,  la  cause  de  rétribution  «  donne  »  son  fruit  quand  elle 
est  passée  (ii.  57,  59)  ;  par  conséquent  le  passé  existe  (v.  25  a-b,  p.  51).  Vasu- 
bandhu  a  remarqué  (v.  p.  63)  que  les  Sautrantikas  n'admettent  pas  que  le  fruit 
naisse  directement  de  l'acte.  —  Les  divers  fruits  de  l'acte,  iv.  85. 

Voir  Madhyamaka,  xvii.  6  et  suivants  :  «  Si  l'acte  dure  jusqu'à  la  rétribution, 
il  sera  éternel  ...  ».  La  doctrine  que  Vasubandhu  expose  ici  est  réfutée  xvii.  12  ; 
l'opinion  de  Candraklrti,  xvii.  13  :  Quand  l'acte  naît,  naît  aussi  dans  la  série  un 
dharma  dissocié  de  la  pensée,  non-défini,  détruit  par  bhâvanâ,  qu'on  nomme 
avipranâsa,  qui  produit  le  fruit  de  l'acte. 

D'un  autre  point  de  vue,  Yatikura  ne  peut  naître  ni  du  blja  détruit,  ni  du  blja 
non  détruit,  Catustava,  cité  Madhyamakâvatara,  97,  Bodhicaryavat&rapanjika, 
ix.  108. 
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d'un  moment  suprême  de  l'évolution  d'une  série  qui  a  son  origine 
dans  l'action.  ' 

Examinons,  en  effet,  comment  le  fruit  procède  de  la  graine.  On  dit, 
dans  le  monde,  que  le  fruit  naît  de  la  graine  :  mais,  en  parlant  ainsi, 
on  n'entend  pas  affirmer  que  le  fruit  naisse  de  la  graine  détruite,  ni 
non  plus  que  le  fruit  prenne  naissance  immédiatement  après  la  graine 
[,  c'est-à-dire  de  la  graine  «  périssante  »]  [14  a].  En  fait,  le  fruit  naît 
d'un  moment  suprême  de  l'évolution  d'une  série  qui  a  son  origine 
dans  la  graine  :  la  graine  produit  successivement  la  pousse,  la  tige, 
la  feuille,  enfin  la  fleur  qui  amène  le  fruit  à  l'existence.  —  Si  on  dit 
que  la  graine  produit  le  fruit,  c'est  parce  que  la  graine,  par  une  série 
d'intermédiaires,  projette  dans  la  fleur  l'efficace  de  produire  le  fruit 2. 
Si  l'efficace  de  produire  le  fruit,  efficace  qui  se  trouve  dans  la  fleur, 
n'avait  pas  la  graine  pour  cause  originaire  (pour  antécédent,  pûrva), 
la  fleur  ne  produirait  pas  un  fruit  semblable  à  la  graine.  De  même 
on  dit  bien  que  le  fruit  naît  de  l'action,  mais  il  ne  naît  pas  de  l'action 
détruite,  il  ne  naît  pas  immédiatement  après  l'action  :  il  naît  d'un 
moment  suprême  de  l'évolution  d'une  série  issue  de  l'acte. 

Par  série,  samtâna,  nous  entendons  les  éléments  matériels  et 
mentaux  se  succédant  sans  interruption  en  une  file  qui  a  pour  cause 
originaire  l'action.  Les  moments  successifs  de  cette  file  sont  diffé- 
rents :  il  y  a  donc  évolution  (parinâma),  transformation  de  la  série. 
Le  dernier  moment  de  cette  évolution  possède  une  efficace  spéciale 
ou  culminante,  la  capacité  de  produire  immédiatement  le  fruit  :  il  se 
distingue,  sous  ce  rapport,  des  autres  moments  ;  il  est  donc  nommé 
visesa,  moment  suprême  de  l'évolution. 

Par  exemple,  la  pensée  à  la  mort  (maranacitla),  lorsqu'elle  est 
«  associée  à  attachement  »  (sa-upâdâna),  possède  la  capacité  de 
produire  une  nouvelle  existence.  —  Cette  pensée  a  pour  antécédents 
beaucoup  d'actions  de  toute  espèce  ;  néanmoins  c'est  l'efficace  proje- 
tée par  l'action  lourde  qui  informe  (ou  qualifie)  la  dernière  pensée  ; 
à  défaut  d'action  lourde,  l'efficace  projetée  par  l'action  proche  ;  à  son 

1.  karmasamtânaparinâmavisesa,  voir  ii.  36  c,  p.  185. 

2.  tadâhitam  M  tad  iti  tena  bïjenâhitam  tat  sâmarthyam  ity  arthah  / 
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défaut  par  l'action  habituelle,  à  son  défaut  par  une  action  d'une  vie 
antérieure'.  [14  b]  Il  y  a  une  stance  [de  Rahula]':  «  Action  lourde, 
action  proche,  action  habituelle,  action  ancienne,  ces  quatre  mûrissent 
dans  cet  ordre  ». 

Il  y  a  lieu  d'établir  une  distinction  entre  le  fruit  de  rétribution 
(vipâkaphala)  et  le  fruit  d'écoulement  (nisyandaphala)  (ii.  56,  iv. 
85).  Lorsque  la  force  (sâmarthya)  qui  produit  le  fruit  de  rétribution, 
force  projetée  par  la  cause  de  rétribution,  a  donné  son  fruit,  cette 
force  est  abolie  3.  Au  contraire  la  force  qui  produit  le  fruit  d'écoule- 

1.  Hiuan-tsang  :  «  Par  exemple  la  pensée  «  associée  à  attachement  »  à  la  fin  de 
la  vie.  Quoiqu'il  y  ait  des  traces  (vâsanâs)  projetées  par  toute  sorte  d'actes 
capables  de  produire  une  nouvelle  existence,  néanmoins  ce  qui  se  manifeste  [à  la 
mort],  c'est  [la  pensée]  produite  par  l'action  lourde,  proche,  habituelle  ;  pas  une 
autre.  Il  y  a  une  stance  ...  » 

2.  yathoktam  iti/  sthavirarâhulena /  yad  guru  yac  câsannam  iti  vistarah  / 
ékasmin  samtane  catvâri  karmâni  gurv  âsannam  abhyastam  pûrvakrtam 
ca  I  esâm  caturnâm  guru  karma  pûrvam  iti  tribhyas  tat  pûrvain  vipacyate  / 
âsantiâbhyastapûrvakrtânâm  apy  âsannam  pûrvam  iti  tat  pûrvam  dvâ- 
bhyâm  vipacyate  /  abhyastapûrvakrtayos  câbhyastam  pûrvam  ity  ekasmât 
pûrvam  vipacyate  /  asatsv  etesu  pûrvajanmakrtam  vipacyate  aparaparyâ- 
yavedanîyam. 

On  peut  restituer  une  ârya,  comme  p.  300,  n.  1. 

yad  guru  yac  câsannam  [yac  câbhyastam  yat  pûrvakrtam  ca]  / 
pûrvain  pûrvam  pûrvam  pascât  (caramam  ?)  tat  karma  vipacyate  / 

3.  Mieux  :  ....  la  capacité  de  produire  le  fruit  de  rétribution,  capacité  qu'une 
cause  place  dans  la  série  .... 

Voir  Kosa,  iii.  37  c.  —  Ce  problème  a  été  signalé  ad  iv.  50,  p.  114,  note,  où  on 
trouvera  une  partie  de  la  bibliographie.  —  Les  Andhakas  affirment  que  le 
vipâka  est  vipâkadhamma  :  la  rétribution  comporte  une  nouvelle  rétribution 
(Kathavatthu,  vii.  10)  ;  les  Rajagirikas  et  les  Siddhatthikas,  s'autorisant  de  Sutta- 
nipata  654,  affirment  :  sabbam  idam  kammato  ;  le  Theravâdin  leur  fait  dire  que 
le  meurtrier  commet  le  meurtre  par  rétribution  du  meurtre  :  le  Nirvana  devient 
impossible  (Kathavatthu  xvii.  3).  —  Madhyamakâvatâra,  vi.  41,  démontre  qu'il 
n'y  a  pas  nouveau  vipâka  après  vipâka.  —  Dans  Karmaprajnapti  (Mdo,  62, 
fol.  249  b),  Maudgalyayana  réfute  les  Nirgranthas  qui  soutiennent  que  toute 
sensation  procède  des  actes  anciens  (comp.  Majjhima,  ii.  214)  :  les  souffrances  de 
la  pénitence  que  s'imposent  les  Nirgranthas  sont,  disent  les  Nirgranthas,  «  rétri- 
bution »  :  «  D'après  nous,  on  éprouve  de  la  rétribution  une  nouvelle  rétribution  ». 
—  «  Admettez-vous  la  purification,  la  délivrance,  le  Nirvana  ?»  —  «  Oui  ».  — 
«  Alors  ne  dites  pas  qu'une  nouvelle  rétribution  naît  de  la  rétribution  ». 

Nous  avons  vu,  iv.  58,  que  le  daurmanasya  et  le  cittaksepa  ne  sont  pas  rétri- 
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ment,  force  projetée  par  la  «  cause  pareille  à  son  effet  »  (sabhâga- 
hetu),  ne  périt  pas  par  la  production  du  fruit  :  lorsqu'elle  est  souillée 
(klista),  cette  force  périt  par  la  force  du  contrecarrant  (pratipaksa)  ; 
lorsqu'elle  n'est  pas  souillée,  elle  périt  par  le  Nirvana,  lequel  com- 
porte l'abolition  de  la  série,  matière  et  pensée  (rûpa,  citta). 

On  demande  pourquoi  une  nouvelle  rétribution  ne  naît  pas  du  fruit 
de  rétribution  comme  un  nouveau  fruit  naît  du  fruit  de  l'arbre,  car  le 
fruit  est  aussi  graine.  ' 

Mais,  répondons-nous,  il  est  faux  qu'un  nouveau  fruit  naisse  du 
fruit-graine 2.  De  quoi  naît  le  nouveau  fruit,  sinon  de  l'évolution  d'une 
série  nouvelle  ?  Le  premier  fruit-graine,  rencontrant  les  conditions 
nécessaires  à  l'évolution  (eau,  terre,  etc.),  [15  a]  fait  finalement  naître 

bution  ;  mais  ils  peuvent  procéder  nécessairement  du  trouble  des  éléments  (ma- 
hâbhûta),  qui  est  rétribution. 

1.  Ici  on  a  quelques  mots  que  je  ne  traduis  pas.  D'après  Hiuan-tsang  :  ts'ie  fêi 
p'i  yû  ché  fa  kiai  tèng  =  «  L'exemple  n'est  pas  rîfearwia-tout-pareil  »  —  et  d'après 
Paramartha  :  ts'è  tchông  i  ts'ië  soùo  lï  i  yù  p'i  i  pou  pi  si  t'ông  =  «  Ici  le  sens 
établi  par  tous  ne  doit  pas  être  tout  pareil  avec  le  sens  de  l'exemple  ». 

L'éditeur  japonais  met  cette  phrase  dans  la  bouche  de  Vasubandhu  ;  de  même 
Stcherbatski,  qui  traduit  :  «  The  example  may  not  fit  in  every  détail.  But  even 
supposing  it  to  be  fitting,  does  it  prove  your  tenet  ?  Is  the  new  corn  produced 
from  the  old  corn  directly  ?  » 

Plus  loin,  p.  299  1.  13,  concluant  son  explication  de  cet  exemple,  Hiuan-tsang  : 
kôu  yû  t'ông  fa  :  «  Donc  l'exemple  est  pareil  (sadharma)  »  ;  Paramartha  :  kôu 
ts'è  p'i  yù  lï  i  t'ông  :  «  Donc  l'exemple  est  analogue  au  sens  établi  »  =  «  Donc  cet 
exemple  confirme  notre  thèse  ». 

2.  Nous  suivons  la  version  de  Hiuan-tsang.  Comparer  tout  le  paragraphe  Bodhi- 
caryavatâra,  472-473.  —  Bhâsya  :  na  phalâd  eva  phalântaram  utpadyate  kim 
tarhi  viklittivisesajâd  vikâravisesat  /  yo  M  taira  bhûtaprakâro  'nkuram 
nirvartayati  sa  tasya  bïjam  nânyah  /  bhâvinyâ  samjnayâ  pûrvako  'pi 
samtâno  bîjam  âkhyâyate  sâdrêyâd  va  / 

Vyâkhyâ:  viklittivisesajâd  iti  bhûmyudakasambandhât  phalasya  sûksmo  vikaro 
viklittih  /  tasya  visesah  /  sa  evâtiprakrstah  /  tasmaj  jâto  vikaravisesah  /  tasmat 
phalântaram  utpadyate  /  kîdréad  vikaravisesad  iti  darsayann  âha  /  yo  hi  tatra 
bhûtaprakâro  'nkuram  nirvartayati  sa  tasya  bïjam  iti  tasyankurasya  bîjam  nânyo 
bhûtaprakâro  na  pûrvabîjavastho  bhûtaprakara  ity  arthah  //  bhavinya  tu  sam- 
jnayeti  /  odanam  pacati  saktum  pinastîti  yathâ  bhavinya  samjnayâ  vyapadesah 
evam  pûrvako  'pi  samtano  aviklinnabïjavastho  bîjam  ity  akhyayate  /  bhavinya 
*naya  samjnayeti  /  sadrsyad  veti  viklittivisesajena  bhûtavikaravisesena  sadrsah 
sa  pûrvakah  samtana  iti  krtva  bïjam  ity  akhyayate  / 
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le  moment  suprême  de  l'évolution  :  d'où  le  nouveau  fruit.  Au  moment 
où  il  produit  la  pousse  (ankura),  le  fruit  ancien  prend  le  nom  de 
graine.  Si,  avant  toute  évolution,  [avant  tout  processus  germinatif], 
on  lui  donne  le  nom  de  graine,  c'est  là  un  nom  anticipatif,  ou  un  nom 
justifié  par  la  similitude  de  la  graine  non  germée  et  de  la  graine 
germée.  —  De  même  ici  '  :  un  fruit  de  rétribution  2  (corps,  etc.,  voir 
ii.  10,  iii.  37  c,  iv.  11,  p.  40),  rencontrant  les  conditions  qui  produi- 
sent bien  et  mal,  bon  enseignement,  mauvais  enseignement,  donne 
naissance  à  des  pensées  qui  doivent  être  rémunérées,  c'est-à-dire 
mauvaises  ou  bonnes-impures  (kusalasâsrava).  De  ces  pensées 
procède  une  évolution  de  la  série  qui  aboutira  à  un  terme  ultime  d'où 
sortira  une  nouvelle  rétribution.  Dans  d'autres  conditions  celle-ci  ne 
naît  pas.  —  L'exemple  justifie  donc  notre  thèse. 

On  peut  aussi  se  rendre  compte  de  la  nature  de  la  rétribution  par 
un  autre  exemple  [qui  montre  qu'une  nouvelle  rétribution  ne  succède 
pas  nécessairement  à  la  première].  Si  on  teint  de  lac  (lâksâ)  la  fleur 
du  citronnier,  une  certaine  évolution  de  la  série  végétale  aura  lieu 
qui  fera  que  le  pépin  du  nouveau  fruit  sera  rouge.  Mais  du  pépin 
rouge,  semé,  ne  naîtra  pas  à  nouveau  un  pépin  rouge.  De  même  la 
rétribution  d'un  acte  ne  produit  pas  une  nouvelle  rétribution. 3 

1.  evam  ihâpîti  vistarah  /  yadi  saddharmasravanayonisomanaskârapra- 
tyayavisesâj  jâtah  kuêalasâsravas  cittavikara  utpadyate  /  asaddharma- 
éravanâyonisomanaskârapratyayavisesâj  jâto  'knsalo  va  cittavikara  utpa- 
dyate I  tasmât  tad  vipâkântaram  utpadyate  nânyathâ  iti  samânam  état  j 
tadyathâ  na  phalâd  eva  phalântaram  utpadyate  kim  tarhi  vikâravisesâd 
evam  na  vipâkâd  eva  vipâkântaram  utpadyate  kim  tarhi  cittavikâravisesâd 
utpadyata  iti  tulyam  état. 

2.  Sur  le  vipâkaja,  i.  37,  p.  68,  ii.  10,  53  b,  p.  265,  54  c,  p.  271,  57  a,  p.  290, 
71  b,  p.  320  ;  iv.  11,  p.  40. 

3.  Vyakhyâ  :  phale  raktah  kesara  iti  phalâbhyantare  kesarah  /  yatra 
bijapûrakarase  âmlo  'vatisthate  jj  na  ca  sa  tasmât  punar  anya  iti  /  na 
rasaraktah  kesaras  tasmâd  uktât  kesarât  punar  upajâyate  /  kim  tarhi 
prâkrta  evâraktah  kesara  upajâyata  ity  arthah  jj  idam  atrodâharanam  j 
yathâ  lâksârasaraktamâtulangapuspaphalâd  (MS.  lâksârasaram  tat  m«°) 
raktakesarân  na  raktam  kesarântaram  punar  bhavati  evam  karmajâd 
vipâkân  na  punar  vipâkântaram  iti  /  âha  câtra  / 

cittam  hy  etad  anantabîjasahitam  samtânato  vartate  j 
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J'ai,  dans  la  mesure  de  mon  intelligence,  exposé  sommairement  et 
grossièrement  le  fruit  des  actions.  —  Comment  la  série,  imprégnée 
par  des  actes  divers  de  nature  et  de  force,  évolue  de  telle  sorte  que, 
arrivant  à  tel  stade,  elle  produit  tel  ou  tel  fruit  :  cela  les  Bouddhas 
seuls  le  savent.  [15  b]  Il  y  a  une  stance  :  «  L'acte,  l'impression  causée 
par  l'acte,  l'entrée  en  activité  de  cette  impression,  le  fruit  qui  en 
résulte,  nul,  sinon  le  Bouddha,  ne  connaît  tout  cela  dans  la  totalité  de 
son  processus  ».  ' 

Voyant  donc  que  la  doctrine  de  l'enseignement  des  Bouddhas  est 
parfaite  par  un  chemin  d'arguments  démonstratifs,  rejetant  l'opinion 

tat  tad  bljam  upaiti  pustim  udite  svapratyaye  cetasi  / 
tat  pustam  drumalabdhavrtti  phaladam  kâlena  sampadyate  / 
rangasyeva  hi  mâtulatigakusume  'nyas  tasya  tatkesare  // 
punar  aha  / 

karpâsablje  puspe  ca  mâtulangasya  ranjite  j 
lâksayâ  jâyate  raktam  yathâ  karpâsakesaram  // 
tasminn  astam  ite  range  samtânâd  bhâvitakramât  / 
karmany  astam  ite  caiva  bhâvanâtah  phalodayah  // 
A  cette  stance  il  faut  comparer  celles  citées  Sarvadarsana  (commencement  du 
chapitre  Jaina)  : 

yasminn  eva  samtana  âhitâ  karmavâsanâ  j 
phalam  tatraiva  badhnâti  kârpâse  raktatâ  yathâ  // 
kusutne  bljapûrâder  yal  laksâdy  upasicyate  / 
saktir  âdhlyate  tatra  kâ  cit  tâm  kini  na  pasyasi  // 
La  première  de  ces  stances  nous  est  connue  par  Bodhicaryavatara,  ix.  73  (intro- 
duite par  tad  uktam)  ;  comparer  Ânandagiri  ad  2.  2.  27  (vdsanâvaicitryât) 
Àtmatattvaviveka  (Calcutta,  1873)  p.  102  (lâksârasâvasekâd  va  dhavalimânam 
apahaya  raktatâm  upâdâyânuvartamânam  kârpâsabijam  ...).  —  La  pre- 
mière ligne  de  la  deuxième  stance  est  utilisée  par  Kumârila,  Slokavârttika,  p.  267. 
—   Sur   ces   diverses   sources,   Bouddhisme   d'après  les  sources  brahmaniques, 
Muséon,  1902  (tiré  à  part,  p.  63). 

1.  Vyâkhyâ  :  karmeti  sarvam  tadbhâvanâm  karmabhâvanâm  lasmâd 
bhâvanâyâ  vrttilâbham  tadvrttilâbham  latas  tadvrttilabhât  phalam  ity 
etac  catustayam  niyamena  yadrcchayâ  j  buddhâd  anyah  srâvakâdih  sar- 
vathâ  sarvâkâram  na  prajânâtïty  arthâd  uktam  bhavati  buddha  eva  tat 
sarvam  sarvathâ  prajânâtîti. 
On  peut  restituer 

karma  ca  tadbhâvanâm  ca  tasyâs  ca  vrttilâbham  tatah  phalam  / 
buddhâd  anyo  niyamena  sarvathâ  na  prajânâti  II 
Fait  sans  doute  partie  du  même  ouvrage  que  la  stance  p.  297  n.  2. 
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des  aveugles  aux  mauvaises  vues  et  aux  mauvaises  démarches,  les 
non  aveugles  vont. 1 

En  effet,  cette  doctrine  de  l'inexistence  de  l'âme,  seul  chemin  de  la 
ville  du  Nirvana,  encore  qu'elle  soit  illuminée  par  ces  rayons  qui 
sont  les  paroles  de  ce  soleil  qui  est  le  Tathagata,  encore  qu'elle  soit 
suivie  par  des  milliers  de  saints,  encore  qu'elle  soit  sans  obstacles, 
l'homme  de  vue  faible  ne  la  voit  pas. 2 

Dans  ce  livre  on  n'en  trouvera  qu'une  indication  sommaire,  à 
l'usage  des  hommes  intelligents  :  le  poison,  une  fois  dans  la  blessure, 
s'insinue  partout  par  sa  propre  force.  3 

1.  Entendez  :  «  vont  vers  le  Nirvana  »  ou  «  vont  dans  cette  doctrine  ». 

2.  Parain&rtha  ajoute  ici  une  stance  :  «  Le  Bouddha  Bhagavat  dit  à  Pflrna  : 
Efforcez-vous  de  garder  ce  dharma,  celui  qui  pratique  vue  et  conduite  d'après  ce 
dharma  obtient  nécessairement  cinq  qualités  ». 

3.  La  Vyakhyâ  permet  de  reconstituer  ces  trois  stances  : 

ity  esâm  pravacanadharmatârn  nisamya 
suvihitahetumârgaéuddhâm  j 
andhânâm  vividhakudrsticestitânâm 
matam  apavidhya  yânty  anandhâh  // 

imâm  [hi]  nirvânapuraikavartanim 
tathâgatâdityavacoméubhâsvatîm  / 
nirâtmatâm  âryasahasravâhitâm 
[sa]  mandacaksur  vivrtâm  na  [paéyati]  // 

iti  digmâtram  evedam  upadistam  sumedhasâm  j 
vranadese  visasyaiva  svasâmarthyavisarpinak  // 

Vyakhyâ  :  a.  itikaranah  parisamâptyarthah  /  pradarsanârtho  va  //  esam  buddha- 
nain  pravacanadharmatârn  suvihitena  hetor  mfirgena  hetumârgena  suddhain  nira- 
vadyam  nisamya  drstva  //  andhas  tïrthyâ  yathâbhûtadarsanavaikalyât  /  kutsitâ 
drstih  kudrstih  /  tasySs  cestitani  kudrsticestitâni  /  vividhâni  kudrsticestitSny 
esam  iti  vividhakudrsticestitah  /  svarg&pavargahetav  apratipannfi  mithyaprati- 
pannas  cety  arthah  //  tasmad  evamvidhanam  kapilolûkadïnâm  matam  darsanam 
apavidhya  tyaktva  yanti  samsaran  nirvânam  iti  vakyadhy&harah  /  ke  te  sattvfih  / 
prajùacaksusmanta  aryasravakah  //  atha  va  tam  eva  pravacanadharmatârn  yanti 
pratipadyanta  ity  arthah  / 

pravacanadharmata  punar  atra  nairatmyam  buddhanusasanT  va  //  anya  ahuh  / 
pravacanam  sûtradidvadasangavacogatam  /  tasya  dharmata  svakhyatata  yuktyu- 
petatvân  nirvanapravanata  ca  nirvBnadyotanat  /  yathoktam  /  sarva  ime  dharma 
nirvanapravanah  nirvanapragbharah  nirvânam  evahhivadanto  'bhivadantïti  /  ana- 
tmasamjninas  ca  nirvane  sântasanijûah  samtisthante  atmocchedasank&pagamad 


302  RÉFUTATION  DU  PUDGALA  OU  CHAPITRE  IX. 

iti  tacl  evam  anandha  eva  y&nti  nfindliâh  /  andh&s  tu  bhramanty  eva  samsararnave 
nairatmyam  apasyantab  /  tad  darsayann  âha  imam  bîtivistarah  / 

b.  iyam  niratmatâ  /  nirv&nain  eva  puram  nirvanapuram  /  tasyaika  vartanTti 
nirvanapuraikamargo  nanyo  marga  ity  arthah  //  tathagata  evadityo  gambbïra- 
dharmavakasakatvad  adityabbûtas  tathagatab  /  tasya  vac&msi  /  tfiny  evamsavah  / 
tair  bbasvatï  alokavatï  tatbagatadityavacomsubbasvatT  //  aryanam  sahasrair 
vahitety  aryasahasravahita  //  vivfta  samita  //  imam  nirvanapuraikavartanîm 
tathagatadityavacomsubhasvatTm  vivrtâm  api  niratmatam  prajnacaksuso  visada- 
syabhavad  avidyakosapatalaparyavanaddbanetratvad  va  mandacaksus  tïrtbiko 
vatsïputrïyo  va  neksate  / 

trayas  ceha  margaguna  varnyante  /  tadyatbaikayanata  abbipretadesaprayanat  / 
salokata  yato  nibsanko  gacchati  /  yatanuyatata  ca  parimarditastbanukantakfi- 
ditvad  yeua  sukbani  gaccbati  /  tatsadbarmyeneyam  niratmatâ  vartauT  drastavya  // 

caturbbis  ca  kâranair  margo  na  vidyate  sa  [ ]  tamaskataya  /  prakasito  'py 

adityena  avabitataya  /  babupurusavabito  'py  avrtataya  /  vivrto  'pi  drasiur  manda- 
eaksuskataya  /  tesam  ibaikam  eva  karanam  asya  margasyadarsana  uktam  /  yato 
drastrdosenaivayam  margo  na  drsyate  na  margadoseneti  yata  esa  mandacaksur 
etam  na  pasyatïty  avagantavyam  / 

c.  iti  digmatram  evedam  iti  sarvam  iti  yathoktam  /  dig  eva  digmatram  /  eva- 
karartbo  matrasabdab  /  dik  pramanam  asyeti  digmatram  iti  va  /  mabato  'bhi- 
dbarmasastrad  alpam  idam  upadistam  /  mayeti  vakyasesah  //  kesam  /  sumedbasam 
matimalam  ity  arthab  /  tadarthye  sastbT  /  kimvad  ity  aha  /  vranadese  visasyeva 
svasamartbyavisarpina  iti  /  yatha  visam  svasamartbyad  vranadesam  prapya 
sarvesv  angapratyangesv  abbyantarvisarpatîti  matvâ  kena  cit  tasya  vranadesab 
krtab  katbam  namedam  visarpatïti  /  evam  sumedhasah  svasamartbyavisarpitvad 
visastbanïya  ity  atas  tesam  sumedhasam  udghatitajnanam  prajnânâm  idam 
upadistam  maya  katbam  alpena  grantbena  mahad  abhidharmasastram  kaémïra- 
vaibbasikanïtisiddbam  artbatab  pratipadyerann  iti  //  apare  punar  vyacaksate 
digmatram  evedam  itldam  eva  nairatmyapratisedham  adbikrtyoktam  iti  /  kûsmï- 
ravaibbasikanîtisiddbab  prayo  mayayam  katbito  'bhidbarma  ity  (viii.  40)  anenai- 
varthasyabhihitatvad  iti. 


3oA 


Louvain.  —  Imprimerie  J.-B.  ISTAS. 


/ 


' 


o 


APR2719A7 


PLEASE  DO  NOT  REMOVE 
CARDS  OR  SLIPS  FROM  THIS  POCKET 

UNIVERSITY  OF  TORONTO  LIBRARY 


